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فوله تعالی ۵ ال 1 1 إلا هو الحى القيوم لا تأخذم تة ولا دوم له ما فى 
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السموات وما 1 الارض من ذا الزى يسفع عنده: الا باذنه بعلم ما بان يديهم 
سل 7 0 2 و 


لاش با بر جنلهبا وف ان میم 4۵ 
GT‏ ای کی O PEN‏ 
ببعض ٠»‏ أعني علم التوحيد» وعلم الاحکام» وعلم القصصء والمقصود من ذكر القصص اما 
تقرير دلائل التوحيد» وإما المبالغة في إلزام الأحكام والتکالیف» وهذا الطريق هو الطريق 
الأحسن» لا إبقاء الانسان في النوع الواحد؛ لأنه يوجب الملال» فأما إذا انتقل من نوع من 
العلوم إلى نوع آخر فكأنه يشرح به الصدر ویفرح به القلب» فكأنه سافر من بلد إلى بلد آخر» 
وانتقل من بستان إلى بستان آخر» وانتقل من تناول طعام لذيذ إلى تناول نوع آخر» ولا شك أنه 
يكون ألذ وأشهى. ولجالذعر قيما تقدم سن عل ال حكام ومن القصص ما رآه مصلحتة ذگر 
الآن ما یتعلق بعلم التوحيد» فقال : اله که اه الا هو ال لو وفي الآية مسائل: 
المسألة الأولى : في فضائل هذه الآية» روي عن رسول الله أنه قال : «ما قرث نَتْ هذه الاي 
في دار إلا امْتَجَرَهَا الشَّيِطَانُ نَلاَئِينَ يَوْمَاء ولا یذخلها ساجر ولا سَاجرة أَرْبَعِينَ لَيْلَهَ ۲۱ وعن علي 
آنه قال : سمعت نبیکم على آعواد المنبر وهو یقول : ١مَنْ‏ قَرَأآيَةَ الکزسی في در کل صَلاةٍ 
ب و ب اين سسا يُوَاظِبُ عَلَيِهَا الا صِدَيقٌ أَوْ عَابِدٌء وَمَنْ رها لد 
أَخَذَ مَضْحَعَهُ ؛ أ مه ال عَلَى نَفْسِهِ وجاره وَجَارِ جَارِهِ وَالأَبْاتِ التي حَوْلَهُ» (" وتَذاكُرَ الصحابة أفضل 
ما في القرآن فقال لهم علي : أين أنتم من آية الكرسي؟! ثم قال : قال لي رسول الله كَكلِةِ: «يَا 
عَلِي سید لبشر آَم وسَيْدُ العَرَبٍ مُحمُد ولا فْخْرَ وَسَيِدُ الكلام الفرآن وسَيْدُ الفرآن ابقر 
وسَيِدُ البَقَرَةٍآيةُ الکزسی» ۳۱ وعن علي أنه قال : لما كان يوم بدرء قاتلث شيئًا من قتال» ثم جئت 
إلى رسول اللّه كلوأنظر ما صنم» فجئت فإذا هو ساجد يقول: «يا خن يا قَكُومُ) . لا يزيد 
ذلك» ثم رجعت إلى القتال ثم جئت وهو يقول ذلك فلا أزال أذهب وأرجع وأنظر الیه» وكان 
لا يزيد على ذلك إلى أن فتح الله له ”“. 
(۸)۱ آجده إلا في كتب التفسير بغير إسناد» والله أعلم . 
(۲) [سناده ضعیف : أخرجه البيهقي في (شعب الایمان) (۷/ 4۵۸ حدیث رقم (۲۳۹۰) من طريق محمد بن 
عمرو القرشي عن نبشل بن سعيد الضبی عن أبي إسحاق الهمداني عن حبة العرني قال : سمعت علي بن أبي طالب 
رضي الله عنه . . . فذكره» وقال: إسناده ضعيف . وأورده الثعلبي في (الكشف والبيان) (۲/ ۰)3۰ وقال: وعن 
عار لموفي عن عل. . . فذكره» وعطية العوفي ضعيف . 
(۳)آورده العجلوني في (کشف الخفاء) (۱/ ۰۵۰۷ حدیث رقم (۰)۱۵۰۵ ونسبه إلى الديلمي وضَعّفه . 
)٤(‏ سناده ضعیف : آخرجه ابن سعد في (الطبقات الکبری) (۲/ ۲ ۲) من طریق عبید الله بن عبد الجید . . . به = 
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واعلم أن الذكر والعلم یتبعان المذکور والمعلوم» فکلما كان المذکور والمعلوم آشرف كان 
الذکر والعلم أشرف» وأشرف المذکورات والمعلومات هو الله سبحانه» بل هو متعالٍ عن أن 
يقال : (إنه آشرف من غیره) لأن ذلك يقتضي نوع مجانسة ومشاکلة» وهو مقدس عن مجانسة 
ما سواه؛ فلهذا السبب کل کلام اشتمل على نعوت جلاله وصفات کبریائه» كان ذلك الکلام في 
نهاية الجلال والشرف. ولما كانت هذه الاية کذلك. لا جرم كانت هذه الآية بالغة في الشرف 
إلى أقصى الغایات وآبلغ النهايات! ! 

المسألة الثانية : اعلم أن تفسير لفظة (الله) قد تقدم في أول الکتاب» وتفسير قوله : لا إِلهَ إل 
هر 4 قد تقدم في قوله: که ره و هلا هد [البقرة: +5 . بقي هاهنا أن نتكلم في 
تفسير قوله : ال الْمَيوُمْ > وعن ابن عباس رضي الله عته أنه كان يقول : أعظم أسماء الله الى 
لْموُمُ 4 وما روينا أنه صلوات الله وسلامه عليه ما كان يزيد على ذكره ة في السجود يوم بدر يدل 
على عظمة هذا الاسم . والبراهين العقلية دالة على صحته؛ وتقريره» ومن الله التوفیق : أنه لا شك 
في وجود الموجودات» فهي إما أن تكون بأسرها ممكنة» وإما أن تكون بأسرها واجبة» وإما أن 
تكون بعضها ممكنة وبعضها واجبة» لا جائز أن تكون بأسرها ممكنة؛ لأن كل مجموع فهو مفتقر 
إلى كل واحد من أجزائه» وكل واحد من أجزاء هذا المجموع ممكن» والمفتقر إلى الممكن أُوْلى 
بالإمكان» فهذا المجموع ممكن بذاته» وكل واحد من أجزائه ممكن» فإنه لا يترجح وجوده على 
عدمه إلا لمرجح مغاير له» فهذا المجموع مفتقر بحسب كونه مجموعا وبحسّب كل واحد من 
آجزائه إلى مرجح مغاير له» وكل ما كان مغايرًا لكل الممكنات لم يكن ممکتّا» فقد وجد موجود 
ليس بممكن» فبطل القول بأن كل موجود ممكن . وأما القسم الثاني وهو أن يقال: (الموجودات 
بأسرها واجبة) فهذا أيضًا باطل؛ لأنه لو حصل وجودان كل واحد منهما واجب لذاته» لكانا 
مشترکین في الوجوب بالذات ومتغايرّين بالنفي» وما به المشاركة مغاير لما به الممايزة» فيكون كل 
واحد منهما مركبًا في الوجوب الذي به المشاركة» ومن الغير الذي به الممايزة» وكل مركب فهو 
مفتقر إلى كل واحد من جزئه وجزء غيره» وکل مركب فهو مفتقر إلى غيره» وکل مفتقر إلى غيره 
فهو ممكن لذاته» فلو كان واجب الوجود أكثر من واحد لما كان شيء منها واجب الوجود. وذلك 
محال» ولمًّا بطل هذان القسمان ثبت أنه حصل في مجموع الموجودات موجود واحد واجب 


=والنسائي في (السنن الكبرى) (۰)۱۵7۲/7 حديث رقم (۱۰۶۷) قال: أخبرنا محمد بن بشار قال :. حدثنا 
عبيد الله بن عبد الجید . . . به » والمروزي في (تعظيم قدر الصلاة) (۱/ ۲۳۲)» حديث رقم (۲۱). قال : حدثنا 
عبد الله بن عبد الرحمن حدثنا عبيد الله بن عبد المجيد. . . به» وأبو يعلى في (مسنده) »)4٠ 5 /١(‏ حديث رقم 
(۰)۵۳۰ قال: حدثنا محمد بن بشار حدثنا عبيد الله بن عبد المجيد. . . به» والبزار فى (مسنده) (۰)۲۵۶/۲ 
حديث رقم (577)» في إسناده إسماعيل بن عون بن علي بن عبيد الله» قال الحافظ : مقبول. اه» وهو نوع من 
آنواع امهالة» وکذلك شيخه مقبول» وآورده الهيئمي في (المجمع) »)١417/٠١(‏ وقال : رواه البزار وإسناده 
حسن . ورواه آبو يعلى بنحوه. 
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الوجود لذاته. وأن كل ماغدا فهو يكو لدان ررد د دلت الم ود الذي هو واد 
الوجود لذاته» ولما بطل هذان فالواجب لذاته موجود لذاته وبذاته» ومستغن في وجوده عن كل ما 
سوام وآما کل ماسواه فر فى وجرد رایت إلى [نجاد ال راغب لذاتده فالواجب لذاته قائم 
بذاته» وسبب لتقوم کل ما سواه في ماهيته وفي وجوده» فهو القیوم الحي بالنسبة إلى كل 
الموجودات» فالقیوم هو المتقوم بذاته» المقوم لكل ما عداه في ماهیته ووجوده ولما كان واجب 
الوجود لذاته كان هو القیوم الحق بالنسبة إلى الكل» ثم إنه لما كان الموثر في الغیر ما أن یکون 
مؤثرًا على سبیل العلية وال(یجاب. وإما أن یکون مؤثرًا على سبیل الفعل والاختیار؛ لا جرم آزال 
وَهُم کونه مؤثرًا بالعلية والایجاب بقوله : ال الوم € فان مز € هو الدراك الفعال» فبقوله : 
6 » دل على كونه عالمًا قادرّاء وبقوله: ال € دل على کونه قاتا بذاته ومقومًا لكل ما 
ی U‏ ة في علم التوحيد: 

فاوله: أن واجب الوجود واحد» بمعنی أن ماهیته غير مركبة من الأجزاء» وبرهانه أن کل 
مركب فانه مفتقر في تحققه إلى تحقق کل واحد من آجزائه» وجزژه غیره وکل مركب فهو 
متقوم بغیره» والمتقوم بغيره لا يكون متقوما بذاته. فلا يكون قيوماء وقد بنا بالبرهان أنه قيوم» 
وإذا ثبت أنه تعالی في ذاته واحد» فهذا الأصل له لازمان: 

احدهم: أن واجب الوجود واحد» بمعنی أنه ليس في الوجود شیئان كل واحد منهما واجب 
لذاته؛ إذ لو فُرض ذلك لاشترکا في الوجوب. وتباینا في التعين» وما به المشاركة غير ما به 
المباينة» فيلزم کون كل واحد منهما في ذاته مركبًا من جزأين» وقد با أنه محال . 

اللازم الثاني: أنه لما امتنع في حقيقته أن تكون مركبة من جزأين امتنع كونه متحیزّا؛ لأن كل 
متحيز فهو منقسم» وقد ثبت أن التركيب عليه ممتنع» وإذا ثبت أنه ليس بمتحيز امتنع كونه في 
الجهة؛ لأنه لا معنى للمتحيز إلا ما يمكن أن يشار إليه إشارة حسية» وإذا ثبت أنه ليس بمتحيز 
وليس في الجهة امتنع أن يكون له أعضاء وحركة وسکون . 

وثانيها: أنه لما كان قيومًا كان قائمًا بذاته. وكونه قائمًا بذاته يستلزم أمورًا : 

اللازم الأول: , أن لا يكون عَرَضًا في موضوعء ولا صورة في مادة. ولا حالاً في محل أصلً؛ 
لأن الحال مفتقر | إلى المحل» والمفتقر إلى الغير لا يكون قیومّا بذاته . 

واللازم الثاني: قال بعض العلماء : لا معنى للعلم إلا حضور حقيقة المعلوم للعالم» فإذا كان 
قیوما بمعنى كونه قائما بنفسه لا بغیره» كانت حقيقته حاضرة عند ذاته» وإذا كان لا معنى للعلم 
إلا هذا الحضور»ء وجب أن تكون حقيقته معلومة لذاته» فإذن ذاته معلومة لذاته» وكل ما عداء 
فإنه إنما يحصل بتأثيره» ولأنا بينا أنه قيوم بمعنى كونه مقومّا لغيره» وذلك التأثيز إن كان 
بالاختيار فالفاعل المختار لا بد وأن يكون له شعور بفعله» ون كان بالإيجاب لزم أيضًا كونه 
عالمًا بكل ما سواه؛ لأن ذاته موجبة لكل ما سواه» وقد دللنا على أنه يلزم من كونه قائمًا بالنفس 
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لذاته کونه عالمًا بذاته» والعلم بالعلة علة للعلم بالمعلول» فعلی التقدیرات كلها یلزم من کونه 
قيومًا کونه عالمًا بجمیع المعلومات . 

وثالثها: لما كان قيومًا لكل ما سواه كان كل ما سواه مُحْدَنًا؛ لأن تأثیره في تقویم ذلك الغیر 
يمتنع أن يكون حال بقاء ذلك الغیر ؛ لأن تحصيل الحاصل محال» فهو إما حال عدمه وإما حال 
حدوثه» وعلى التقديرين وجب أن يكون الكل محدئًا . 

ورابعها: أنه لما كان قيومًا لكل الممكنات استندت كل الممكنات الیه» إما بواسطة أو بغير 
واسطة وعلى التقديرين كان القول بالقضاء والقدر حقّاء وهذا مما قد فصّلناه وأوضحناه فى 
هذا الکتاب في آيات كثيرة . فأنت إن ساعدك التوفيق وتأملت في هذه المعاقد التي ذكرناهاء 
علمت أنه لا سبيل إلى الإحاطة بشيء من المسائل المتعلقة بالعلم الإلهي إلا بواسطة كونه تعالى 
حیا قیوماه قلا جرم لا وبعد آن یکون الاسم الاعظم هو هذاء وآما سائر الايات الالهرة - كقوله : 
«وَإِكَفَم رک ود اه الا هر زبیره: ٣‏ وقوله : هة لک ها شوک [ال عمران: ۱۱۸ 
- ففیه بیان التوحید بمعنی نفي الضد والند. وأما قوله : فل هو له اكد زلسمد: ۱]ففیه بیان 
التوحید بمعنی نفي الضد والند» ویمعنی أن حقيقته غير مركبة من الأجزاء» وأما قوله : #إركت 
ریک َه ای علقَ لسوت والارش؟ زیامرد: ؛ه]ففيه بیان صفة الربوبية» ولیس فيه بیان وحدة 
الست توا ی ایا وا ی بو ای 
بذاته» وآن یکون مقومّا لغیره» وکونه قائمّا بذاته یقتضی الوحدت بمعنی نفي الکثرة في حقيقته ‏ 
وذلك يقتضي الوحدة بمعنی نفي الضد والند» ويقتضي نفي التحیز» وبواسطته يقتضي نفي 
الجهت وأيضًا: کونه قيومًا - بمعنی کونه مقومّا لغیره - يقتضي حدوث کل ما سواه جسمًا كان 
أو روحًاء عقلاً كان أو نفسّاء ويقتضي استناد الكل إليه وانتهاء جملة الأسباب والمسببات إليه» 
وذلك يوجب القول بالقضاء والقدر. فظهر أن هذين اللفظين كالمحيطين بجميع مباحث العلم 
الالهي. فلا جرم بلغت هذه الآية في الشرف إلى المقصد الأقصى» واستوجب أن يكون هو 
الاسم الأعظم من أسماء الله تعالى! ! 

ثم إنه تعالى لما ین أنه حي قیوم» أكد ذلك بقوله : « لا دم كد ولا ير والمعنى : أنه لا 
يغفل عن تدبير الخلق؛ لأن القيم بأمر الطفل لو غفل عنه ساعة لاختل أمر الطفل فهو سبحانه 
پات ا وقيوم الممكنات› فلا يمكن أن يغفل عن تدبیرهم فقوله : # لا تأده 
رک وا يج كالتأكيد لبيان كونه تعالى قائمّاء وهو كما يقال لمن ضيع وأهمل: إنك لَوسنان 
نائم . ثم نه تعالى لما بيّن كونه قيومًا - بمعنى كونه قائمًا بذاته» مقومًا لغيره - رتّب عليه حكمًا 
وهو قوله  :‏ لر مان سوت ونان ره لأنه لما كان كل ما سواه إنما تقومت ماهيته» وانما 
يحصل وجوده بتقويمه وتكوينه وتخليقه» لزم أن يكون كل ما سواه مُلکا له ویلکا له» وهو 
المراد من قوله: « لم ما فى لسوت ونان ره ثم لما ثبت أنه هو الملك والمالك لكل ما 
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سواه ثبت أن حكمه في الكل جارء ليس لغيره في شيء من الأشياء خکم إلا بإذنه وأمره» وهو 
المراد بقوله : من دا الَزى يَمْكَمُ عه إلا بِإدْنِدٌ 4 ثم لما بيّن أنه يلزم من كونه مالكا للكل أن لا 
E‏ شا هوزج فى کر هالا بالكل ور 
غیره غير عالم بالكل -آن لا یکون لغیرهفي ملکه تصرف بوجه من الوجوه إلا باذنه» وهو قوله: 
مک ماب ندیه وما له 4 وهو إشارة إلى كونه سبحانه عالمًا بالكل» ثم قال : «ولا یط 
دی من علد 4 وهو إشارة إلى کون غیره غير عالم بجمیع المعلومات» ثم إنه لما بیّن كمال 
ئلکه وحکمه في السماوات وفي الأرض» بين أن مُلكه فيما وراء السماوات والارض أعظم 
راج ران لك ممالا فا إليه آوهام المتوهمین» وینقطع دون الارتقاء إلى أدنى درجة من 
درجاتها خيالات المتخیلین» فقال : «وییع کی ية لسوت وَل 4 ثم بین أن نفاذ حکمه ومُلكه 

- #ولا یوار حمطا € ثم لما بین کونه قيومًا‎ : e hE 
م كوته ار ادات وال كات رالا قات قر مح ان سوه‎ 
وذاته» منزَّهًا عن الاحتياج إلى غيره في آمر من الأمور» فتعالى عن أن يكون متحيرًا حتى يحتاج‎ 
إلى مكان» أو متغيرًا حتى يحتاج إلى زمان» فقال: وهو امن میم 4 فالمراد منه العلو‎ 
والعظمة بمعنى أنه لا يحتاج إلى غيره في أمر من الأمورء ولا يناسب غيره في صفة من‎ 
الصفات ولا في نعت من النعوت. فقال: وهو امن انیم 6 إشارة إلى ما بدأ به في الاية من‎ 
كونه قيوماء بمعنى كونه قائما بذاته مقوما لغيره.‎ 

٠‏ ومّن أحاط عقله بما ذکرنا عَلِم أنه ليس عند العقول البشرية من الأمور الإلهية كلام أكمل ولا 
برهان أوضح مما اشتملت عليه هذه الآيات . 

وإذا عرفت هذه الأسرار» فلنرجع إلى ظاهر التفسیر : 

أما قوله انه ]5 هل هوک ففيه مساألتان: 

المسألة الأولى : له © رفع بالابتداء» وما بعده خبره. 

المسألة الثانية: قال بعضهم : (الإله هو المعبود)» وهو خطأ لوجهين : الأول: أنه تعالى كان 
ا يي . والثاني: أنه تعالى آثبت معبودًا سواه في القرآن بقوله: 

« نکم وما ما دون من من دوت أ € [الأنبياء : ۰ بل الإله هو القادر على ما إذا فعله كان مستسقًا 
للعبادة . 

آما قوله الى ففیه مسائل: 

المسألة الأولی: الحي أصله حيي کقوله: حر وطیم. فأدغمت الیاء في الیاء عند 
اجتماعهماء وقال ابن الانباري: آصله الحیو فلما اجتمعت الیاء والواو ثم كان السابق ساکئا 
فجعلتا ياء مشددة . 


۰ سورة البقرة 


المسألة الثانية : قال المتکلمون: الحي : کل ذات يصح أن يعلم ویقدر . واختلفوا في أن هذا 
المفهوم صفة موجودة أم لا : فقال بعضهم : إنه عبارة عن کون الشيء بحیث لا يمتنع أنه یعلم 
ویقدر» وعدم الامتناع لا یکون صفة موجودة . وقال المحققون: ولما كانت الحياة عبارة عن 
عدم الامتناع» وقد ثبت أن الامتناع آمر عدمي إذ لو كان وصفا موجودًا لكان الموصوف به 
موجودّاء فيكون ممتنع الوجود موجوذا» وهو محال» وثبت أن الامتناع عدم» وثبت أن الحياة 
عدم هذا الامتناع» وثبت أن عدم العدم وجود. لزم أن يكون المفهوم من الحياة صفة موجودة» 
وهو المطلوب . 

المسألة الثالثة : لقائل أن يقول: لما كان معنى الحي هو أنه الذي يصح أن یعلم ویقدر وهذا 
القَذر حاصل لجميع الحيوانات» فكيف یَحسن أن يمدح الله نفسه بصفة يشاركه فيها أخس 
الحيوانات؟ ! 

والذي عندي في هذا الباب أن الحي في أصل اللغة ليس عبارة عن هذه الصحة بل كل شيء كان 
کاملا في جنسه» فإنه يسمى حيّاء ألا ترى أن عمارة الأرض الخربة تسمى إحياء الموات؟ وقال 
تعالى : انظ لک ءار یت اللو كيت ي الازش بعد موی الروم: ۰۰] وقال : لل بر مس 
يتا به حرش تناطر: 4] والصفة المسماة في عرف المتكلمين إنما شمیت بالحياة لأن كمال 
حال الجسم أن يكون موصوفا بتلك الصفة فلا جرم شمیت تلك الصفة حياة» وكمال حال 
الأشجار أن تكون مورقة خحضرة» فلا جرم شمیت هذه الحالة حياة» وكمال الأرض أن تكون 
معمورة» فلا جرم سميت هذه الحالة حياة» فثبت أن المفهوم الأصلي من لفظ الحي كونه واقعًا 
على أكمل أحواله وصفاته» وإذا كان كذلك فقد زال الإشكال؛ لأن المفهوم من الحي هو 
الکامل» ولما لم يكن ذلك مقیدا بأنه كامل في هذا دون ذاك» دل على أنه كامل على الاطلاق» 
فقوله : (الحي) يفيد كونه كاملاً على الإطلاق» والكامل هو أن لا يكون قابا للعدم؛ لا في ذاته 
ولا في صفاته الحقيقية ولا في صفاته النسبية والإضافية» ثم عند هذا إن خصصنا القيوم بكونه 
سببًا لتقويم غيره فقد زال الاشکال؛ لأن كونه سببًا لتقويم غيره يدل على كونه متقومًا بذاته» 
وكونه قيومًا يدل على كونه مقوما لغيره . 

وان جعلنا القيوم اسما يدل على كونه يتناول المتقوم بذاته والمقوم لغيره» كان لفظ القيوم 
مفيدا فائدة لفظ الحي مع زيادة» فهذا ما عندي في هذا الباب» والله أعلم . 

أما قوله تعالى: لدوم 4 ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : القيوم في اللغة مبالغة في القائم» فلما اجتمعت الياء والواو ثم كان السابق 
ساكئًا جعلتا ياء مشددة ولا يجوز أن يكون على فعول؛ لأنه لو كان كذا لكان قوومّا» وفيه 
ثلاث لغات : قیوم وقیّام وقیّی ويروى عن عمر رضي الله عنه أنه قرأ: (الحي القيام) ومن 
الناس من قال : (هذه اللفظة عبرية لا عربية؛ لأنهم یقولون : حيًا قيومًا)» ولیس الأمر کذلك ؛ 


ية رقم (۲۵۵) ۱ 
أنابينا أن له وجها صحيسا في اللغةء ومثله ماقي الدار كيار رر وير وهو من الدوران» 
أي ما بها خلْق یدور» يعني : يجيء ویذهب وقال أمية بن آبي الصلت ؛ 

قَدّرها المهيمن الستیوم 

المسألة الثانية : اختلفت عبارات المفسرين في هذا الباب : فقال مجاهد: القیوم : القائم على 
كل شيء وتار أن قكم بير أمر الل في جادصم» وفي رقم تیه م بات قول 
تعالی  :‏ آفمن هو هو آي عل کل تنس يما کسبت) (درمد . جم وقال: #سّهد آله َنم ل إل الا هر4 
[آل عمران : ۸ إلى قوله : اپا با بالق َس وقال 20 21 يميف َو لاش آن 0 ول زا 
إن آمسگهما ین أل من بيو زیر : بیع وهذا القول يرجع حاصله إلى کونه مقومّا لغیره . وقال 
الضحاك: القيوم : الدائم الوجود الذي يمتنع عليه التغیر . وأقول: هذا القول یرجم معناه إلى 
ا ا TE‏ هاا للد 
بعيد؛ لأنه يصير قوله : الا تحدم بك وله وم تكرارًا . 

آما قوله تعالی: کک حدم بسک ولا ً4 ففیه مسائل: 

المسألة الأولی . (السنة) ما يتقدم من الفتور» الذي یسمی النعاس . 

فان قیل: إذ كانت السّنة عبارة عن مقدمة النوم» فاذا قال : 1# تَأَحدم بر فقد دل ذلك على 
hh‏ ی ار ار و و 

تقدیر الآية : لا تأخذه سنة فضلاً عن أن يأخذه النوم . 

ا ر اتات ن و :! 
لأن هذه الأشياء ما أن تكون عبارات عن عدم العلم» أو عن أضداد العلم» وعلى التقديرين 
فجواز طريانها يقتضي جواز زوال علم الله تعالى» فلو كان كذلك لكانت ذاته تعالى بحيث يصح 
أن يكون عالمّاء ويصح أن لا يكون عالمّاء فحينئذٍ يفتقر حصول صفة العلم له إلى الفاعل» 
والكلام فيه كما في الأول والتسلسل محال» فلا بد وأن ينتهي إلى من يكون علمه صفة واجبة 
الثبوت ممتنعة الزوال» وإذا كان كذلك كان النوم والغفلة والسهو عليه محالا . 

المسألة الثالئة: يروى عن الرسول يه أنه حكي عن موسى عليه السلام أنه وقع في نفسه : 
هل ينام الله تعالى أم لا؟ فأرسل الله إليه ملكا فأرقه ثلانّاء ثم أعطاه قارورتين» في كل يد 
واحدة» وأمّره بالاحتفاظ بهماء وكان يتحرز بجهده إلى أن نام في آخر الأمرء فاصطفقت يداه 
فانكسرت القارورتان ۱۱ فضرب الله تعالى ذلك مثلاً له في بیان أنه لو كان ينام لم يقدر على 
حفظ السماوات والأرض . 

(۱) إسناده ضعیف : أخرجه أبو يعلى في (مسنده)(۱/ ۰6۱۲ حديث رقم (5179)» والخطيب في (تاريخ بغداد) 


(318/1)» والطبري في (تفسيره) (۲/ ۰)۸ جميعًا من طريق هشام بن يوسف عن أمية بن شيل عن الحكم بن أبان 
عن عكرمة عن أبي هريرة . . . به . وقال : قال الشيخ أبو بكر : هکذا رواه أمية بن شبل عن الحكم بن أبان موصولاً- 


۲ سورة البقرة 


واعلم أن مثل هذا لا يمكن نسبته إلى موسی عليه السلام ؛ فان من جَوّز النوم على الله أو كان 
شاكًا في جوازه كان كافرٌّاء فكيف يجوز نسبة هذا إلى موسی بل إن صحت الرواية» فالواجب 
نسبة هذا السؤال إلى جهال قومه . 

أماقوله تعالی: ##لَبُ مَافى أَلسَموْتٍ ونان الا فالمراد من هذه الإضافة إضافة الخلق 
واليلك» وتقديره ما ذكرنا من أنه لما كان واجب الوجود واحذاء كان ما عداه ممكن الوجود 
لذاته» وکل ممكن فله مؤثرء وکل ماله مؤثر فهو محدث. فاذن كل ما سواه فهو محدث 
بإحداثه» مبدع بإبداعه» فكانت هذه الإضافة إضافة الملك والایجاد . 

فان قيل: لم قال : رما لسوت ولم يقل : له من في السموات؟ 

قلنا: لما كان المراد إضافة ما سواه إليه بالمخلوقية» وكان الغالب عليه ما لا يعقل» أجرى 
الغالب مجرى الکل» فعبّر عنه بلفظ (ما) وأيضًا: فهذه الأشياء إنما أسئدت إليه من حيث إنها 
مخلوقة» وهي من حيث إنها مخلوقة غير عاقلة» فعبّر عنها بلفظ (ما) للتنبيه على أن المراد من 
هذه الإضافة إليه الإضافة من هذه الجهة . 

واعلم أن الأصحاب قد احتجوا بهذه الآية على أن أفعال العباد مخلوقة لله تعالى, قالوا: لأن قوله : لم ما 
يفن دوت وا فى ره يتناول كل ما في السماوات والأرض » وأفعال العباد من جملة ما في 
السماوات والأرض» فوجب أن تكون منتسبة إلى الله تعالى انتساب الملك والخلق» وكما أن 
اللفظ يدل على هذا المعنى فالعقل يؤكده» وذلك لأن كل ما سواه فهو ممكن لذاته» والممكن 
لذاته لا يترجح إلا بتأثير واجب الوجود لذاته» وإلا لزم ترجح الممكن من غير مرجح» وهو 
محال . 


7 مه و 
۰ 


آما قوله تعالی: کس دا الى ْم عدم الا باذنک 

ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : قوله : ین 5ا اى استفهام معناه الانکار والنفي» أي : لا يشفع عنده أحد 
إلا بأمره» وذلك أن المشرکین کانوا یزعمون أن الأصنام تشفع لهم» وقد آخبر الله تعالی عنهم 
بأنهم يقولون: #إما دهم لا لبوا ٍل آله زلو» [الزمر : ۳] وقولهم : شرل شزا عند ال4 
ايونس : 0 ثم بیّن تعالى أنهم لا يجدون هذا المطلوب. فقال: يبوت ين دون أله ما لا 
یرهم ولا َعم € [يونس: ]٠۸‏ فأخبر الله تعالى أنه لا شفاعة عنده لأحد إلا من استثناه الله 
تعالى بقوله : 3 ل ,زیت ونظيره قوله تعالى : يوم يقم أل والمليكة سَنَا لا بتکلمورت لا منز 
له ان وال صواباگ٩‏ [النبا: مم]. 
-مرفوعا وخالفه معمر بن راشد فرواه عن الحكم عن عكرمة قوله» لم یذکر فيه النبي يلك وأورده الهيلمي في 


(الجمع) (۱/ ۰۸۳ وقال : رواه آبو یعلی وفيه آمية بن شبل» ذکره الذهبي في الیزان ول یذکر أن أحدًا ضَعّفه 
وإنما ذکر له هذا الحديث وضعفه به » والله أعلم . قلت : ذکره ابن حبان في الثقات . 


الآية رقم (۲۵۵) ۱۳ 


المسألة الثانية : قال القفال : إنه تعالی لا يأذن في الشفاعة لغیر المطیعین ؛ إذ كان لا يجوز في 
حکمته التسوية بين أهل الطاعة وأهل المعصية . وطوّل فى تقریره . 

واقول: إن هذا القفال عظيم الرغبة في الاعتزال. حسن الاعتقاد في کلماتهم» ومع ذلك فقد 
كان قلیل الاحاطة بأصولهم ؛ وذلك لأن من مذهب البصریین منهم أن العفو عن صاحب الکبيرة 
حسن في العقول. إلا أن السمع دل على أن ذلك لا يقع» وإذا كان کذلك كان الاستدلال العقلي 
على المنع من الشفاعة في حق العصاة خطأ على قولهم» بل على مذهب الكعبي أن العفو عن 
المعاصي قبيح عقلاً» فإن كان القفال على مذهب الكعبي» فحينئذٍ يستقيم هذا الاستدلال إلا 
أن الجواب عنه یرد ذلك من وجوه : 

الأول: أن العقاب حق الله تعالی» وللمستحق أن يسقط حق نفسه بخلاف الثواب فإنه حق 
العبد فلا يكون لله تعالى أن یسقطه ‏ وهذا الفرق ذكره البصريون في الجواب عن شبهة الكعبي . 

والثاني: أن قوله : (لا يجوز التسوية , بين المطيع والعاصي) إن أراد به أنه لا يجوز التسوية 
بينهما في أمر من الأمورء فهو جهل ؛ لأنه تعالى قد سوى بينهما في الخلق والحياة والرزق 
وإطعام الطيبات» والتمكين من المرادات . وإن كان المراد أنه لا يجوز التسوية بينهما في كل 
الأمور فنحن نقول بموجبه» فكيف لا يقول ذلك والمطيع لا يكون له جزع ولا يكون خائفًا من 
العقاب» والمذنب يكون في غاية الخوف» وربما يدخل النار ويتألم مدة» ثم يخلصه الله تعالى 
عن ذلك العذاب بشفاعة الرسول كَل . 

واعلم أن القفال رحمه الله كان حسن الكلام في التفسیر » دقيق النظر في تأويلات الألفاظ إلا 
أنه كان عظيم المبالغة في تقرير مذهب المعتزلة» مع أنه كان قليل الحظ من علم الكلام» قليل 
النصيب من معرفة كلام المعتزلة . 

أما قوله تعالى: يعم ماب آربهم وما حَلْمَهَُ 4 ففيه مسألتان: 

المسألة الاولی : قال صاحب (الكشاف): الضمير لما في السماوات والأرض؛ لأن فيهم 
العقلاء» أو لما دل عليه من ذا » من الملائكة والأنبياء . 

المسألة الثانية : في الآية وجوه : 

أحدها: قال مجاهد وعطاء» والسدي : ما ب 
لَه 4 : مايكون بعدهم من أمر الآخرة . والشاني: قال الضحاك والكلبي : #يعلم ما بان 

یدهم که : يعني الآخرة لأنهم يَقدمون عليها لوما کلم : الدنيا لأنهم یخلفونها وراء 
ظهورهم . والثالث: قال عطاء عن ابن عباس : يعم ما بين آیدیهم ) من السماء إلى الارض وم 
تم 4 يريد ما في السموات . الرابع: یم مب أيه ) بعد انقضاء آجالهم «وَما عَلنَهُمَ 4 
أي : ما كان من قبل أن يخلقهم . والخامس: ما فعلوا من خير وشر وما یفعلونه بعد ذلك . 

واعلم أن المقصود من هذا الکلام: أنه سبحانه عالم بأحوال الشافع والمشفوع له فیما یتعلق 


بن يديهم 46 : ما كان قبلهم من آمور الدنیا #إوّما 


کی 


14 سورة البقرة 
باستحقاق العقاب والثواب؛ لأنه عالم بجمیم يع المعلومات لا تخفى عليه خافية» والشفعاء لا 
AONE TES‏ تال ره 
یعلمون أن الله تعالی هل آذن لهم في تلك الشفاعة وآنهم یستحقون المقت والزجر على ذلك 
وهذا يدل على أنه ليس لاحد من الخلائق أن يقدم على الشفاعة الا بإذن الله تعالی . 

المسألة الثالثة : هژلاء المذکورون في هذه الآية یحتمل أن یکون هم الملائكة» وساثر من 
یشفع یوم القيامة من لنبیین والصدَيقين والشهداء والصالحین . 

آما قوله «ولا يُحِطُونَ دنم ین علییه إل يما سا٤‏ ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : المراد بالعلم هاهنا المعلوم كما یقال : اللهم اغفر لنا علمك فيناء أي : 
معلومك . وإذا ظهرت آية عظيمة» قيل : هذه قدرة الله» أي : مقدوره . والمعنی : أن أحذا لا 
يحيط بمعلومات الله تعالی . 

المسألة الثانية : احتج بعض الأصحاب بهذه الآية في [ثبات صفة العلم لله تعالی . وهو 
ضعیف لوجووه : 

أحدها: أن كلمة (من) للتبعیض» وهي داخلة هاهنا على العلم» فلو كان المراد من العلم نفس 
الصفة لزم دخول التبعیض في صفة الله تعالی؛ وهو محال . والثاني: أن قوله : بت ِا لا يأتي 
في العلم إنما يأتي في المعلوم . والثالث: أن الکلام إنما وقع هاهنا في المعلومات» والمراد أنه 
تعالى عالم بكل المعلومات والخلق لا يعلمون كل المعلومات» بل لا يعلمون منها إلا القليل . 

المسألة الثالثة : قال الليث : يقال لكل من أحرز شيئًاء أو بلغ علمه أقصاه قد.أحاط به» وذلك 
لأنه علم بأول الشيء وآخره بتمامه صار العلم كالمحيط به . 

أما قوله: إل بما 42 ففيه قولان: 

أحدهما: أنهم لا يعلمون شيئًا من معلوماته إلا ما شاء هو أن يعلمهم كما جكي عد عنهم أنهم قالوا 
«لا عم كنآ إلا ما لتنا » [البقرة: ۰ والثاني: ال بعلموة ایب د من الله بعض 
أنبيائه على بعض ألغيب» كما قال: #عدلم المَیّب و لا يلير عل وه اتا 9ه تن ری من 
رَسُولٍ # [الجن: ۰۲۹ ۲۷] ٠‏ 

آما قوله تعالى: [ وم یه أَلسَمْوْتٍ راکش فاعلم أنه يقال: وسع فلانًا الشيء تشه میهد 
إذا احتمله وأطاقه وأمكنه القيام به» ولا یسعك هذاء أي : : لا تطبقه ولا تحتمله» ومنه قوله عليه 
السلام : «لَوْ ان مُوسّى یا ما وَسِعَهُ إلا انَبَاعِي) أي لا يحتمل غير ذلك . وأما الكريبي ي فأصله في 
اللغة من تركب الشيء بعضه على بعض» والكرس : : أبوال الدواب وأبعارها یبد عضها فوق 
بعض» وأكرسَّتٍ الدار : إذا كثرت فيها الأبعار والأبوال وتلبد بعضها على بعض» وتكارس 
الشيء : إذا تركب» ومنه الكراسة لتركب بعض أوراقها على بعض» والكرسي : هو هذا الشيء 
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المعروف لترکب خشباته بعضها فوق بعض . 

واختلف المفسرون على أربعة أقوال الأول: أنه جسم عظیم يسع السماوات والأرض . ثم اختلفوا 
فيه : فقال الحسن : الكرسي هو نفس العرش؛ لأن السرير قد يوصف بأنه عرش وبأنه كرسي ؛ 
لكون كل واحد منهما بحيث يصح التمكن عليه . وقال بعضهم : بل الكرسي غير العرش . ثم 
اختلفوا: فمنهم من قال : إنه دون العرش وفوق السماء السابعة . وقال آخرون: إنه تحت 
الأرض . وهو منقول عن السدي . 

واعلم أن لفظ الكرسي ورد في الآية» وجاء في الأخبار الصحيحة أنه جسم عظيم تحت العرش وفوق 
السماء السابعة» ولا امتناع في القول به» فوجب القول باتباعه» وأما ما روي عن سعيد بن جبير 
عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنه قال: موضع القدمين . ومن البعيد أن يقول ابن عباس : 
هو موضع قدمي الله تعالی . وتقَّدّس عن الجوارح والاعضاء وقد ذكرنا الدلائل الكثيرة على 
نفي الجسمية في مواضع كثيرة من هذا الکتاب فوجب رد هذه الرواية» أو حملها على أن 
المراد أن الكرسي موضع قدمي الروح الأعظم» أو ملك آخر عظيم القدر عند الله تعالی . 

القول الثاني : أن المراد من الكرسي : السلطان والقدرة والمَلِك» ثم تارة يقال: الإلهية لا 
تحصل إلا بالقدرة والخلق والإيجاد» والعرب يسمون أصل كل شيء الكرسي» وتارة یسمی 
المَلِك بالكرسي ؛ لأن المَلِكِ يجلس على الكرسي» فيسمى المَلِكِ باسم مكان الملك . 

القول الثالث : أن الكرسي هو العلم ؛ لأن العلم موضع العالم» وهو الكرسي» فسميت صفة 
الشيء باسم مكان ذلك الشيء على سبيل المجاز ؛ لأن العلم هو الأمر المعتمد علیه » والكرسي 
هو الشيء الذي یعتمد عليه ومنه يقال للعلماء : كراسي ؛ لأنهم الذين یعتمد علیهم كما يقال 
لهم : آوتاد الارض . 

والقول الرابع : - ما اختاره القفال - وهو أن المقصود من هذا الکلام تصوير عظمة الله 
وکبریائه» وتقریره أنه تعالی خاطب الخلق في تعریف ذاته وصفاته بما اعتادوه في ملوکهم 
وعظمائهم» من ذلك أنه جعل الکعبة بیتّا له یطوف الناس به كما یطوفون ببيوت ملوکهم. وأمّر 
الناس بزیارته كما یزور الناس بیوت ملوکهم» وذکر في الحجر الأسود أنه يمين الله في آرضه ثم 
جعله موضعًا للتقبیل كما یقبل الناس أيدي ملوکهم وکذلك ما ذکر في محاسبة العباد يوم 
القيامة من حضور الملائكة والنبيين والشهداء ووّضع الموازین . فعلی هذا القیاس أثبت لنفسه 
عرشاء فقال : « ان عل الْعَرشٍ آستَوین؟»(طه: ه] ثم وصف عرشه فقال : #وكات عرشم على 
آلماء # [هود: ثم قال: #وترى المليكة اقب من حول العرش سبحو ند ریم # [الزمر: [Vo‏ 
وقال : ويل عرش ريك فوقهم يَومِذِ ية € [الحاقة: ۲۱۷ وقال : لزي كيلو ری وَمَنْ حولم € [غافر : 


عل 


۸ عم م 


هد ثه ۰ دم م ر که ل سس 
۷ ثم أثبت لنفسه كرسي فقال: #وسع سيه سوت وَالْارْضَ »© . 
إذا عرفت هذا فنقول: كل ما جاء من الألفاظ الموهمة للتشبيه في العرش والكرسي. فقد ورد 
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مثلها بل أقوى منها في الکعبة والطواف وتقبیل الحجر ولما توافقنا هاهنا على أن المقصود 
تعریف عظمة الله وکبریائه مع القطع بأنه منزه عن الکعبة» فکذا الکلام في العرش والكرسي. 
وهذا جواب مبين إلا أن المعتمد هو الأول؛ لأن ترك الظاهر بغیر دلیل لا يجوزء والله أعلم . 

آما قوله تعالی: ولا یره تسه * فاعدم أنه یقال: آده یژوده : إذا آثقله وأجهده وأدت العود 
أودّاء وذلك إذا اعتمدت عليه بالثقل حتی آملته والمعنی : لا يثقله ولا يشق عليه حفظهما 
أي : حفظ السماوات والأرض . 

ثم قال: وم )نمك )سيرع 6 واعلم أنه لا يجوز أن يكون المراد منه العلو بالجهة وقد دللنا 
فلن ذلك يوجوة کر وتويك هاهنا رجه ارين الآول: آنه ل کان عل بسي المكان: 
لكان لا يخلو ما أن يكون متناهيًا في جهة فوق أو غير متناو في تلك الجهة. والأول باطل ؛ 
لأنه إذا كان متناهيًا في جهة فوق» كان الجزء المفروض فوقه أعلى منه» فلا يكون هو أعلى من 
كل ما عداه» بل يكون غيره أعلى منه» وان كان غير متناه فهذا محال؛ لأن القول بإثبات بعد لا 
نهاية له باطل بالبراهين اليقينية» وأيضًا: فإنا إذا قَدّرنا بُعدّا لا نهاية له لافشرض في ذلك البعد تُقَط 
غير متناهية» فلا يخلو إما أن يحصل في تلك النقط نقطة واحدة لا يُفترض فوقها نقطة أخرى› 
وإما أن لا يحصل : فان كان الأول كانت النقطة طرفا لذلك البُعدء فيكون ذلك البُعد متناهيًاء 
وقد فرضناه غير متناو . هذا خلف. وان لم يوجد فيها نقطة إلا وفوقها نقطة أخرى كان كل واحدة 
من تلك النقط المفترضة في ذلك البعد سفلاً» ولا یکون فيها ما يكون فوقا على الإطلاق» 
فحينئلٍ لا يكون لشيء من النفقات المفترضة في ذلك البعد علو مطلق ألبتة» وذلك ينفي صفة 
العلوية . 

الحجة الثانية : أن العالم كرة» ومتی كان الأمر کذلك فكل جانب یفرض علوا بالنسبة إلى 
آحد وجهي الارض یکون سفلا بالنسبة إلى الوجه الثاني » فینقلب غاية العلو غاية السفل . 

الحجة الثالثة : أن کل وصف یکون ثبوته لاحد الأمرين بذاته وللآخر بتبعية الأول كان 
ذلك الحکم في الذاتي أتم وأکمل؛ وفي العرضي أقل وأضعف. فلو كان علو الله تعالی بسبب 
المکان لكان علو المکان الذي بسیبه حصل هذا العلو لله تعالی صفة ذاتية» ولکان حصول هذا 
العلو لله تعالی حصولا بتبعية حصوله في المکان» فکان علو المکان تم وأکمل من علو 
ذات الله تعالی » فيكون علو الله ناقصًا وعلو غيره کاملا وذلك محال . فهذه الوجوه قاطعة في 
أن علو الله تعالی یمتنع أن یکون بالجهة» وما أحسن ما قال آبو مسلم بن بحر الاصفهاني في 
تفسیر قوله : فل من مَا في أَلسَمَوتِ والارض فل لوگ انى , ,ع قال: وهذا يدل على أن المكان 
والمکانیات بأسرها یلك الله تعالی وملکوته» ثم قال : رل ما سک نا ایک [الأنماء: ۱۳ 
وهذا يدل على أن الزمان والزمانیات بأسرها يلك الله تعالی وملکوته» فتعالی وتقدس عن أن 
یکون علوه بسبب المکان» وأما عظمته فهي أيضًا بالمهابة والقهر والکبریاء ويمتنع أن تکون 
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بسبب المقدار والحجم ؛ لأنه إن كان غير متناو في كل الجهات أو في بعض الجهات فهو محال 
لما ثبت بالبراهين القاطعة عدم إثبات أبعاد غير متناهية» وان كان متناهيًا من كل الجهات كانت 
الأحياز المحيطة بذلك المتناهي أعظم منه» فلا يكون مثل هذا الشيء عظيمًا على الإطلاق» 
فالحق أنه سبحانه وتعالى أعلى وأعظم من أن يكون من جنس الجواهر والأجسام - تعالى عما 
يقول الظالمون علوًا كبيرًا . 
قوله تعالى: 1 اکاء فى لین كد ین آلزشد من الم 
ویو يالو فد استمس یمور آوثق لا آننصام ها وان مع عم 48 

فيه مسألتان: 

المسألة الأولى : اللام في (الدین) فيه قولان: احدهم. أنه لام العهد . والثاني: أنه بدل من 
الاضافت کقوله : إن لته هی المأو ۹ [النازعات: ١ء]‏ أي مأواه» والمراد: في دين الله . 

المسألة الفانية: في تأویل الاية وجوه: آحدها: وهو قول أبي مسلم والقفال» وهو الالیق 
بأصول المعتزلة: معناه أنه تعالی ما بنی آمر الایمان على الاجبار والقسر» وانما بناه على التمکن 
والاختیار . ثم احتج القفال على أن هذا هو المراد بأنه تعالی لما برّن دلائل التوحید بيانًا شافيًا 
قاطعًا للعذرء قال بعد ذلك : إنه لم يبق بعد ایضاح هذه الدلائل للکافر عذر في الإقامة على 
الكفر إلا أن یقسر على الإيمان ويجبر علیه وذلك مما لا يجوز في دار الدنيا التي هي دار 
الابتلاء؛ إذ في القهر والإكراه على الدين بطلان معنى الابتلاء والامتحان» ونظير هذا قوله 
تعالى : فمن شا ليون ومن شاه یک € كيف : ۰ وقال في سورة أخرى : ولو ما ريك لمن 
من في الْرْضِ لهم جييعا أفات که ألاس حى يكوا مؤمندت؟ :يونس : ]٠١‏ وقال في سورة 
الشعراء : لت بجع شك آلا كوبا مین © إن مَأ درل هم من اشاء اة لت أعَفهُمْ لا حَضْعِنَ» 
[الشعراء: ۰۳ :]۰ ومما يؤكد هذا القول أنه تعالی قال بعد هذه الاية : لد تین آزشد من ال 4 يعني 
ظهرت الدلائل» ووضحت البینات» ولم يبق بعدها إلا طریق القسر والالجاء والاکراه وذلك 
غير جائز لأنه ينافي التکلیف» فهذا تقریر هذا التأویل . 

القول الثانی فى التأویل : .هو أن الاکراه أن يقول المسلم للکافر : (إن آمنت والا قتلتّك) فقال 
تعالی : (51 و ن الزی آما في حق أهل الکتاب وفي حق المجوس» فلانهم إذا قبلوا الجزية 
سقط القتل عنهم وأما سائر الکفار فإذا تهودوا أو تنصروا فقد اختلف الفقهاء فیهم : فقال 
بعضهم : إنه يقر عليه . وعلی هذا التقدیر یسقط عنه القتل إذا قبل الجزية» وعلی مذهب هولاء 
كان قوله : لآ َا فى این عامًا في کل الکفار. أما من يقول من الفقهاء بأن سائر الکفار إذا 
تهودوا أو تنصروا فإنهم لا یرون عليه . فعلى قوله يصح الإكراه في حقهم» وكان قوله : ل 
€ مخصوصًا بأهل الكتاب . 


۸ سورة البقرة 


والقول الثالث : لا : تقولوا لمن دخل في الدين بعد الحرب : (إنه دخل مکرها) لأنه إذا رضي 
بعد الحرب وصّحّ إسلامه» فليس بمُكرَهء ومعناه لا تنسبوهم إلى الإكراه» ونظيره قوله تعالى : 
#ولا فووا لِمَنَ الق يڪم السلم لست معنا # [النساء: 44] . 

آما قوله تعالی: «مد یبن رشد من ال ه ففیه مسألتان: 

مع ا ی ا لي 
الصبح لذي عینین)» وعندي أن الإ يضاح والتعريف إنما سمي بيانًا لأنه يوقع الفصل والبينونة بين 
المقصود وغیره» والرشد في اللغة معناه إصابة الخيرء وفيه لغتان: زشد ورَشّدء والرشاد مصدر 
أيضًا كالرّشد» والغي نقیض الرشد» يقال: غوی يغوي غيًا وغواية» إذا سلك غير طریق الرشد . 

المسألة الثانية : لبي رد من ال » أي تمیز الحق من الباطل» والایمان من الكفرء 
والهدی من الضلالة بکثرة الحجج والآيات الدالة» قال القاضي : ومعنی يد بارش 4 أي أنه 
قد اتضح وانجلی بالادلت لا أن کل مكلف تنبه لأن المعلوم خلاف ذلك . 

واقول: قد ذکرنا أن معنی يمن € انفصل وامتاز» فکان المراد أنه حصلت البينونة بين الرشد 
والغي بسبب قوة الدلائل وتأکید البراهین» وعلی هذا كان اللفظ مُجْرّی على ظاهره . 

آما قوله تعالی: من يسُر بو ) فقد قال النحویون: الطاغوت وزنه قَعَلوت» نحو 
جبروت» والتاء زائدة» وهي مشتقة من طغاء وتقدیره طغووت» إلا أن لام الفعل قلبت إلى 
موضع العین کعادتهم في القلب» نحو : الصاقعة والصاعقة عقة» ثم قلبت الواو آلمّا لوقوعها في 
موضع حركة وانفتاح ما قبلهاء قال المبرد في الطاغوت : الأصوب عندي أنه جمع . قال أبو علي 
الفارسی : ولیس الأمر عندنا کذلك ؛ وذلك لأن الطاغوت مصدر کالرغبوت والرهبوت. 
والملکوت فکما آن هذه الاسماء آحاد» کذلك هذا الاسم مفرد ولیس بجني ومما یدل علی 
أنه مصدر مفرد : قوله : « أولياؤهُم أَلطَدعُوتٌ € [البقرة: ۲۰۷] فآفرد في موضع الجمع» كما یقال : 
هم رضّا هم عدل. قالوا: وهذا اللفظ بقع على الواحد وعلی الجمع : آما في الواحد فکما في 
قوله تعالى: « یدود أن يتحاكموا إلى الطعوت وقد أروا روا أن مروا يه © [النساء: ]٠١‏ وأما في 
الجمع فکما في قوله تعالی : #والدرج کنروا بو درخ ا : ۰۷ وقالوا: الأصل فيه 
التذکیر فأما قوله : « وان جوا الطعوت أن يعبدوها [الزمر: ۱۷] فانما أنشت ت إرادة الالهة . 

إذا عرفت هذا فنقول: ذکر المفسرون فيه خمسة أقوال: الأول : قال عمر ومجاهد وقتادة: هو 
الشيطان . الثاني : قال سغيد بن جبير : الكاهن . الثالث : قال أبو العالية: هو الساحر . الرابع : 
قال بعضهم : الأصنام . الخامش : أنه مردة الجن والإنس وكل ما يطغى . والتحقيق أنه لما حصل 
الطغيان عند الاتصال بهذه الأشياء» جُعلت هذه الأشياء أسبابًا للطغيان» كما في قوله: #رَيّ 


من آضا 


هن أَصْلَلنَ كيرا من الاس [إبراهيم: ۲۳۰ . 


الآية رقم (65؟, ۲۵۷) ۹ 


اما قوله: یر يار ففيه إشارة إلى أنه لا بد للكافر من أن يتوب أولاً عن الكفر» ثم 
يؤمن بعد ذلك . 

اما قوله: ققد أسْتَمسَك ور وی فاعلم أنه يقال: استمسك بالشيء : إذا تمسك به. 
والعروة جمعها مرا تین الدلو والكوزء وإنما سميت بذلك لأن العروة عبارة عن الشيء 
الذي یتعلق به . والوثقی تأنيث الاوثق . 

وهذا من باب استعارة المحسوس للمعقول ؛ لأن من آراد إمساك شيء یتعلق بعروته» فکذا 
هاهنا من آراد إمساك هذا الدین تعلق بالدلائل الدالة علیه» ولما كانت دلائل الاسلام آقوی 
الدلائل وأوضحهاء لا جرم وصفها بأنها العروة الوثقی . 

آما قوله: 1 انز > ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : الفصم : کسر الشيء من غير إبانة» والانفصام مطاوع الفصم» فصمته 
فانفصم » والمقصود من هذا اللفظ المبالغة ؛ لأنه إذا لم يكن لها انفصام فأن لا یکون لها انقطاع 

المسألة الثانية : قال النحویون: (تظم الآية : بالعروة الوثقى التي لا انفصام لها) والعرب 
تضمر (التی) و(الذی) و(مَنْ) وتكتفي بصلاتها منها» قال سلامة بن جندل: 

والعادیات آسامي للدماء بها كأن أعناقها آنصاب ترحیب 


مود ۸۰2 ور 


يريد العاديات التي» قال الله: وما ی الا لم مم م موم 4 [الصافات : ۵ أي : من له . 
ثم قال: ول بیع یی م6 وفیه قولان: 
القول الأول : أنه تعالی یسمع قول من يتكلم بالشهادتین» وقول من يتكلم بالکفر » ویعلم ما 
في قلب المومن من الاعتقاد الطاهر» وما في قلب الکافر من الاعتقاد الخبیث . 
والقول الثاني : روى عطاء عن ابن عباس رضي الله عنهما قال : كان رسول الله کل يحب 
إسلام أهل الكتاب من الیهود» الذين كانوا حول المدينة» وكان يسأل الله تعالى ذلك سرًا 
وعلانية» فمعنى قوله : #وَاَهُ بیع عَم يريد لدعائك يا محمد بحرصك عليه واجتهادك . 


7 ۳ 77 س روه و س 017 7 م بي عد رھت 
قوله تعالی: ‏ اللہ ول الَذِرت ءامنا بفرجهم من الظلمتٍ رل آلنور ولذ 
e‏ ہر م ۳ 5 م ۵ ر ماش رم 8 ۲ ۳ 
کف و | 0 اا ار یخرجونهم من النور إلى الظلملت لرك فحت 


المسألة الأولى : (الولي) فعيل بمعنى فاعل» من قولهم: وليّ فلان الشيء يليه ولایت فهو 


۲۰ سورة البقرة 
وعدت عواد دون وليك تشغب 

ومنه يقال: داري تلي دارهاء أي تقرب منهاء ومنه يقال للمحب المعاون: ولي لأنه يقرب 
منك بالمحبة والنصرة ولا يفارقك . ومنه الوالي لأنه يلي القوم بالتدبير والأمر والنهي. ومنه 
المَولى» ومن ثم قالوا في خلاف الولاية : العداوة» من عدا الشيء: إذا جاوزه» فلأجل هذا 
كانت الولاية خلاف العداوة . 

المسألة الثانية: احتج أصحابنا بهذه الآية على أن ألطاف الله تعالى في حق المؤمن فيما 
يتعلق بالدين - أكثر من ألطافه في حت الکافر بأن قالوا: الآية دلت على أنه تعالى ولي الذين 
آمنوا على التعيين» ومعلوم أن الولي للشيء هو المتولي لما يكون سببًا لصلاح الانسان واستقامة 
أمره في الغرض المطلوب. ولأجله قال تعالی : يدوت عن الْمَسْجِدٍ لحار وما کانوا 
آزییاء: إن أولياؤ إلا موم [الأنفال: 14 فجعل القيم بعمارة المسجد ولیّا له» ونفى في الكفار 
أن يكونوا أولياءه» فلما كان معنى الولي : المتكفل بالمصالح» ثم إنه تعالى جعل نفسه وليًا 
للمؤمنين على التخصيص» عَلِمنا أنه تعالى تكفل بمصالحهم فوق ما تكفل بمصالح الكفارء 
وعند المعتزلة أنه تعالى سَوَّى بين الكفار والمؤمنين في الهداية والتوفيق والألطاف» فكانت هذه 
الآية مبطلة لقولهم . 

قالت المعتزلة: هذا التخصيص محمول على أحد وجوه: 

الأول : أن هذا محمول على زيادة الألطاف» كما ذكره في قوله : وا هدوا اهر هذى »* 
[محمد: ۱۷] وتقريره من حيث العقل أن الخير والطاعة يدعو بعضه إلى بعض» وذلك لأن المؤمن 
إذا حضر مجلسا يجري فيه الوعظ. فإنه يلحق قلبه خشوع وخضوع وانكسارء ويكون حاله 
مفارقًا لحال من قسا قلبه بالكفر والمعاصي وذلك يدل على أنه يصح في المؤمن من الألطاف 
ما لا يصح في غيره» فكان تخصيص المؤمنين بأنه تعالى وليهم محمولاً على ذلك . 

والوجه الثاني : أنه تعالى يثيبهم في الآخرة» ويخصهم بالنعيم المقيم والإكرام العظيم» فكان 
التخصیص محمولا عليه . 

والوجه الثالث : وهو أنه تعالى وإن كان وليّا للكل بمعنى كونه متكفلاً بمصالح الكل على 
السوية» إلا أن المنتفع بتلك الولاية هو المؤمن. فصح تخصيصه بهذه الآية» كما في قوله: 
«هدى تن [البقرة: . 

الوجه الرابع : أنه تعالى ولي المؤمئين» بمعنی : أنه يحبهم » والمراد أنه يحب تعظيمهم . 

أجاب الأصحاب عن الأول بأن زيادة الألطاف متى أمكنت وجبت عندكم» ولا يكون لله تعالى في 
حق المؤمن إلا أداء الواجب» وهذا المعنى بتمامه حاصل في حق الكافرء بل المؤمن فعل ما 
لأجله استوجب من الله ذلك المزيد من اللطف . 

أما السؤال الثاني : - وهو أنه تعالى يثيبه ف الآخرة - فهو أيضًا بعيد؛ لأن ذلك الثواب 


الآية رقم (۲۵۷) "۳ 


واجب على الله تعالی» فولي المومن هو الذي جعله مستحفّا على الله ذلك الثواب» فیکون 
وليه هو نفسه ولا یکون الله هو ولیّا له . 

وأما السوال الغالث : - وهو أن المنتفع بولاية الله هو المومن - فنقول : هذا الامر الذي امتاز 
به المؤمن عن الکافر في باب الولاية - صدر من العبد لا من الله تعالی» فکان ولي العبد على 
هذا القول هو العبد نفسه لا غير . 

وآما السؤال الرابع : - وهو أن الولاية هاهنا معناها المحبة - فالجواب: أن المحبة معناها 
(عطاء الثواب» وذلك هو السوال الثاني » وقد أجبنا عنه . 


و۳ و رعذ 


آما قوله تعالی: «ینربه, يِن الظلمنت ال آلورکه ففیه مسألتان: 

لمسألة الأولی : آجمع المفسرون علی ان المراد هاهنا من الظلمات والشور : الکفر 
والایمان» فتکون الاية صريحة في أن الله تعالی هو الذي آخرج الانسان من الکفر وآدخله في 
الایمان فیلزم أن یکون الایمان بخلق الله؛ لأنه لو حصل بخلق العبد لكان هو الذي أخرج 
نفسه من الکفر إلى الایمان» وذلك یناقض صریح الآية . 

اجابت المعتزلة عنه من وجهین: الأول: أن الإخراج من الظلمات إلى النور محمول على نصب 
الدلائل» واٍرسال الأنبیاء وانزال الكتب» والترغیب في الایمان بأبلغ الوجوه والتحذیر عن 
الکفر بأقصى الوجوه. وقال القاضي : قد نسب الله تعالی الاضلال إلى الصنم في قوله : رب 
ضْلانَ کر من لياس که [إبراهيم: ]۳٩‏ لأجل أن الأصنام سبب بوجه ما لضلالهم»› > فان يضاف 
الإخراج من الظلمات إلى النور إلى الله تعالی مع قوة الأسباب التي فعلها بمن يؤمن كان أَوْلى . 

والوجه الثاني : أن يُحمل الإخراج من الظلمات إلى النور على أنه تعالى يعدل بهم من النار 
إلى الجنة» قال القاضي : هذا أدخل في الحقيقة؛ لأن ما یقع من ذلك في الآخرة يكون من فعله 
تعالی » فكأنه فَعَله . 

والجواب عن الأول من وجهین: 

أحدهما: أن هذه الإضافة حقيقة في الفعل» مجاز في الحث والترغیب» والأصل حمل اللفظ 
على الحقيقة . 

والثاني: أن هذه الترغيبات إن كانت مؤثرة في ترجيح الداعية صار الراجح واجبّاء والمرجوح 
ممتنعًاء وحینثذٍ يبطل قول المعتزلة» وان لم يكن لها أثر في الترجيح لم يصح تسميتها 


بالمخراج . 
وآما السوال الثانی : - وهو حَمُل اللفظ على العدول بهم من النار إلى الجنة - فهو أيضًا 
مدفوع من وجهین : 


الاول: قال الواقدي : کل ماکان في القرآن ن اللعت ال آلتور » فانه آراد به الكفر 


۳۲ سورة البقرة 
والایمان» غير قوله تعالی في سورة الأنعام : مَل المت والُورگ يشم: ١‏ فإنه يعني به اللیل 
والنهار . وقال: وجعل الکفر ظلمة؛ لانه كالظلمة في المنع من الإدراك» وجعل الایمان نورًا 
لأنه کالسبب في حصول الادراك . 

والجواب الثاني: أن العدول بالمومن من النار إلى الجنة - آمر واجب على الله تعالی عند 
المعتزلة فلا يجوز حمل اللفظ عليه . 

المسألة الثانية : قوله : 9 رجهم ین لت رل اور ظاهره يقتضي آنهم کانوا في الکفر» 
ثم آخرجهم الله تعالی من ذلك الکفر إلى الإيمان» ثم هاهنا قولان: 

القول الأول: أن يُجرى اللفظ على ظاهره وهو أن هذه الاية مختصة بمن كان کافرا ثم 
أسلم . والقائلون بهذا القول ذکروا في سبب النزول روایات : آحدهما : قال مجاهد : هذه الاية 
نزلت في قوم آمنوا بعیسی عليه السلام وقوم کفروا به» فلما بعث الله محمدا ی آمن به مَن کفر 
بعیسی» وکفر به من آمن بعیسی عليه السلام . وانيتها : أن الآية نزلت في قوم آمنوا بعیسی عليه 
السلام على طريقة النصارى» ثم آمنوا بعده بمحمد یی فقد كان إيمانهم بعیسی حين آمنوا به 
ظلمة وكفرًا؛ لأن القول بالاتحاد کفر» والله تعالی آخرجهم من تلك الظلمات إلى نور الاسلام . 
وثالثتها: أن الآية نزلت في كل کافر أسلم بمحمد يَلِ. 

والقول الثانی : أن يحمل اللفظ على كل من آمن بمحمد ييا سواء كان ذلك الإيمان بعد 
الكفر أو لم يكن كذلك» وتقريره أنه لا يبعد أن يقال يخرجهم من النور إلى الظلمات» وان لم 
يكونوا في الظلمات ألبتة» ويدل على جوازه : القرآن والخبر والعْرّف : أما القرآن فقوله تعالی : 
لوک عل شقا حفر ین الا ند اه [آل عمران: ۱۰۳] ومعلوم أنهم ما كانوا قط في النارء 
وقال: لما منوا كشفنا عنم عَذَابَ الَخزی؟ ريونس: ]٠۸‏ ولم يكن نزل بهم عذاب ألبتة» وقال في 
قصة يوسف عليه السلام : #تَرَكْتُ ية رم لا نوت بأل يوسف: ۳۷] ولم يكن فيها قطء وقال : 
وينک من رد ل أل مت © [اسحل: .۷]وما كانوا فيه قط . وأما الخبر فروي أنه لا سمع انسانا 
قال : أَشْهَدُ أَنْ لالهلا ال . فقال : «عَلَى الْفِطْرَوَاء فلما قال : أشهّدُ أنَّ محمدًا رسول الله. 
فقال : «خَرح من النّار» .2١(‏ ومعلوم أنه ما كان فيهاء وروي آیضا أنه ية آقبل على أصحابه 


(۱) صحیح : آخرجه أحمد في (مسنده) (۱/ 64۰1 حدیث رقم (۳۸۲۱) من طريق ابن أبي عروبة عن قتادة عن أبي 
الأحوص عن عبد الله بن مسعود . ... به» وآورده الهيثمي في (الجمع) (۱/ ۳۳4) وقال : رواه أحمد وأبو يعلى 
والطبراني في الكبير» ورجال أحمد رجال الصحيحء ورواه ابن حبان في (صحيحه) (۰)1۱/۱۱ حديث رقم 
(4701) من طريق ماد بن سلمة عن ثابت عن أنس . . . به» وابن خزيمة في (صحيحه) (۱/ ۰6۲۰۸ حديث رقم 
(۳۹۹) من طريق ید عن قتادة عن آنس . . . به» والنسائي في (سننه الکبری) (5/ ۰6۲۰۷ حديث رقم (۱۰۲) 
من طریق سعید عن قتادة عن أنس . . . به » والطبراني في (الأوسط) (۰)۱۰۹/۲ حدیث رقم (۵۹۵۲) من طریق 
حميد عن قتادة عن أنس . . . به . 


الآية رقم (۲۵۷- ۲۵۹) ۳۳ 


فقال : «تََاقُونَ في الثار تَهَافْتَ الجَرَادِء وَهَا أنَا آخِذْ بخجزکم» . ومعلوم آنهم ما کانوا متهافتین 
في النار . وأما العرف فهو أن الأب إذا آنفق كل ماله فالابن قد یقول له : آخرجتني من مالك . 
أي : لم تجعل لي فيه شیثا . لا أنه كان فيه ثم آخرج منه» وتحقیقه أن العبد لو خلا عن توفیق الله 
تعالی لوقع في الظلمات فصار توفیقه تعالی سببا لدفع تلك الظلمات عنه» وبين الدفع والرفع 
مشابهة» فهذا الطریق يجوز استعمال الاخراج والابعاد في معنی الدفع والرفع» والله أعلم . 

اما قوله تعالی: واد كتروا آزیاژفم الطَدمُوتٌ» فاعلم أنه قرأ الحسن (آولیاژهم 
الطواغیت) واحتج بقوله تعالی بعده : #يخرجتهم) إلا أنه شاذ مخالف للمصحف. وأيضا: قد 
بینا في اشتقاق هذا اللفظ أنه مفرد لا جمع . 

اما قوله تعالی: ايُخْرِجُوتَهُم ین لور الظلُمَتِ» فقد استدلت المعتزلة بهذه الآية على أن 
الکفر لیس من الله تعالی» قالوا: لأنه تعالی آضافه إلى الطاغوت مجازا باتفاق؛ لأن المراد من 
الطاغوت على آظهر الأقوال هو الصنم. ويتأكد هذا بقوله تعالی : رب إن أَصْلَلنَ كيا من 
الاس [إبراهيم: ۳۰] فأضاف الاضلال إلى الصنم» وإذا كانت هذه الاضافة بالاتفاق بیننا وبینکم 
مجازّاء خرجت عن أن تکون حجة لکم . 

ثم قال تعالى: أو مب الا هم فا خلدون؟» یحتمل أن یرجم ذلك إلى الکفار فقطء 
ویحتمل أن یرجم إلى الکفار والطواغیت معّاء فیکون زجرًا للكل ووعيدًا؛ لأن لفظ «أوْكَبَكَ» 
إذا كان جمعًا وصح رجوعه إلى كلا المذکورین» وجب رجوعه إليهما معاء والله تعالى أعلم 


مگ و يم ور ۳ م2 و 2 ۰2 s4‏ ر وعد 2 3 و 
قال 1 اهم 4 الزى يحىء ويميت ل أنا حی۔ امیت قال بذهم ارگ 
0 2 ۹ قد 

2ر 02 و محرد ۾ مع مر مومس« تو سس 7 دم مويو 4 
الله ياق بالشمس من المشرق فا بها من المغرب فبهت الزى واه لا 
۲ مع موم مم کر 2 عد هر م 2 و 2 
ری القوم امین © أو کی مر عل ويتر وهی خاوية عل عروشها قال 
1 رم اس 2 اد مر وراد مور مه سس 24 سم کر ۶ سم وم ال 
فى يحى. هلزو الله بعد موز ته الله مائة عام ثم بعثم قال كم ليت 

> > و 2 3 2 م د م 2 و 0 رص قر و 

لبنت يَوْمًا أو بعش نوم قال بل لشت مِأمَهَ عام تأنظرٌ إل طعاولكت 

آ رم مج  f‏ ر مر 5 4 4 رور ‌ ورت وی عل ور و 
وشرایلک لم یتسه وانظر رل جماراد ولتجملك ءاية للتاس وانظر 


(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في کتاب (الرقاق)» باب : (الانتهاء من العاصي) (۵/ ۰۲۳۷۹ حدیث رقم 
(۰)۱۱۸ ومسلم في (صحیحه) (۰)۲۲۸۶/۱۷۸۹/4 کلاهما من طریق أبي الزناد عن عبد الرحمن عن أبي 
هریرة ۰ ۰ . به . 


ن له ع کل شیم فریز 

اعلم أنه تعالی ذکر هاهنا قصضا ثلائة: الأولى منها : في بیان إثبات العلم بالصانع؛ والثانية 
والثالثة : في [ثبات الحشر والنشر والبعث . 

والقصة الأولى مناظرة ابر اهیم یل مع ملك زمانه» وهي هذه الآية التي نحن في تفسیرها فنقول: 

ما قوله تعالى: أل تَمَ 4 فهي كلمة يوقف بها المخاطب على تعجب منهاء ولفظها لفظ 
الاستفهام وهي كما يقال: ألم تر إلى فلان كيف يصنع؟! معناه: هل رأيت كَمُلانٍ في صنعه كذا . 

آما قوله: لل ری حآجّ ردم فى روء 4 ققال مجاهد: هو نمروذ بن کنعان وهو أول من 
تجبر وادعی الربوبية» واختلفوا في وقت هذه المحاجة : قيل : إنه عند كسر الأصنام قبل الإلقاء 
في النارء عن مقاتل» وقیل : بعد إلقائه في النار» والمحاجة: المغالبة» يقال: حاججته 
فحججته. أي : غالبته فغلبته» والضمير في قوله: ل رَيْوء 4 يحتمل أن يعود إلى إبراهيم . 
ويحتمل أن يرجع إلى الطاعن» والأول أظهرء كما قال: واج تون قال جر في انرب 
[الأنعام: ۸۰] والمعنی : وحاجه قومه في ربه . 

آما قوله: ان ءَاتَلهُ أله مک € فاعلم أن في الآية قولین: 

الأول: أن الهاء في (آتاه) عائد إلى إبراهيم» يعني أن الله تعالی آتی إبراهيم ی الملك . 
واحتجوا على هذا القول بوجوه: الأول: قوله تعالی : لفق ءتیتاً ال إِبَهِمَ الكتب ويكمة اهم 
ملكا عَظِيمًا4 [الساء: ؛ه] أي سلطانًا بالنبوة» والقيام بدين الله تعالى . والثاني: أنه تعالى لا يجوز أن 
يؤتي الملك الکفار» ويدعي الربوبية لنفسه . والثالث: أن عود الضمير إلى آقرب المذکورین 
واجب» وإبراهيم أقرب المذكورين إلى هذا الضمیر» فوجب أن يكون هذا الضمير عائدًا إليه . 

والقول الثاني - وهو قول جمهور المفسرین-: أن الضمير عائد إلى ذلك الإنسان الذي حاج 
إبراهيم . 

وأجابوا عن الحجة الأولى بأن هذه الاية دالة على حصول الملك لآل إبراهيم» وليس فيها دلالة 
على حصول الملك لإبراهيم عليه السلام . 

وعن الحجة الثانية بأن المراد من الملك هاهنا التمكن والقدرة والبسطة في الدنياء والحس يدل 
على أنه تعالى قد يعطي الكافر هذا المعنى» وأيضا: فلم لا يجوز أن يقال: إنه تعالى أعطاه 
الملك حال ما كان مؤمئّاء ثم إنه بعد ذلك كفر بالله تعالى؟ 

وعن الحجة الثالثة بأن إبراهيم عليه السلام وإن كان أقرب المذكورين إلا أن الروايات الكثيرة 
واردة بأن الذي حاج إبراهيم كان هو الملك. فعَوّد الضمير إليه أَوْلى من هذه الجهة . 

ثم احتح القائلون بهذا القول على مذهبهم من وجوه: الأول: أن قوله تعالی : أن عَاكَنهُ ال املك 4 
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یحتمل تأویلات ثلائة» وکل واحد منها نما يصح إذا قلنا : الضمیر عائد إلى المَلِك لا إلى 
إبراهيم» وأحد تلك التأویلات أن یکون المعنی : حاج إبراهيمَ في ربه لأجل أن آتاه الله الملك» 
على معنى أن إيتاء الملك أبطره وأورثه الكبر والعتو فحاج لذلك» ومعلوم أن هذا إنما يليق 
بالملك العاتي» والتأويل الثاني أن يكون المعنى أنه جعل محاجته في ربه شكرًا على أن آتاه ربه 
الملك» كما يقال: (عاداني فلان لأني أحسنت إليه)» يريد أنه عكس ما يجب عليه من الموالاة 
لأجل الاحسان ونظيره قوله تعالى : تون 17 کج تَكْبوْنَ4 [الواقمة: «موهذا التأويل أيضًا 
لا يليق بالنبي فإنه يجب عليه إظهار المحاجة قبل حصول الملك وبعده آما المّلك العاتي فإنه لا 
يليق به إظهار هذا العتو الشديد إلا بعد أن يحصل الملك العظيم له. فثبت أنه لا يستقيم لقوله : 
© آن ءاکده أنه الماک معتّی وتأويل» إلا إذا حملناه على المّلك العاتي. 7 

الحجة الثانية :أن المقصود من هذه الآية بيان كمال حال إبراهيم يفي إظهار الدعوة إلى 
الدين الحق» ومتى كان الكافر سلطانًا مهیبّا» وإبراهيم ما كان ملكاء كان هذا المعنى أتم مما إذا 
كان إبراهيم ملكاء ولما كان الكافر ملكاء فوجب المصير إلى ما ذكرنا . 

الحجة الثالثة :ما ذكره أبو بكر الأصم»ء وهو أن إبراهيم تلو كان هو الملك لما قدر الكافر 
أن يقتل أحد الرجلين ويستبقي الآخر» بل كان إبراهيم يكلقيمنعه منه أشد منع» بل كان يجب أن 
يكون كالملجأ إلى أن لا يفعل ذلك» قال القاضي : هذا الاستدلال ضعيف؛ لأنه من المحتمل أن 
يقال: إن إبراهيم ينكان ملكا وسلطانًا في الدين والتمكن من إظهار المعجزات» وذلك الكافر 
كان ملكا مسلطا قادرًا على الظلم ؛ فلهذا السبب أمكنه قتل أحد الرجلين» وأيضًا: فيجوز أن 
يقال : إنما قتل أحد الرجلين قودّاء وكان الاختيار إليه» واستبقى الآخرء اما لأنه لا قَثْل عليه أو 
يَذَّل الدية واستبقاه . 

وأيضًا: قوله: # أنا ی وی خبر ووعدء ولا دليل في القرآن على أنه فعله» فهذا ما 
يتعلق بهذه المسألة . 

أما قوله تعالی: «إد قال لهم ر الى بُني. يث ففيه مسائل: 

المسألة الأولى :الظاهر أن هذا جواب سؤال سابق غير مذکور» وذلك لأن من المعلوم أن 
الأنبياء عليهم السلام بعثوا للدعوة» والظاهر أنه متى ادعى الرسالة» فان المنكر يطالبه بإثبات أن 
للعالم إلهاء ألا ترى أن موسى عليه السلام لما قال : و رسول رب اميت [الرعرف: ٤٠‏ قالً 
عون وما رب العتلییت؟ [لشمراء: +« فاحتج موسى عليه السلام على إثبات الالهية بقوله : رب 
لسوت والأرض 4 [الشمراء: +؟]فكذا هاهنا الظاهر أن إبراهيم ادعى الرسالة» فقال نمروذ: من ربك؟ 
فقال إبراهيم : ربي الذي يحيي ويميت . إلا أن تلك المقدمة خذفت؛ لأن الواقعة تدل علیها . 

المسألة الثانية :دليل إبراهيم عليه السلام كان في غاية الصحة» وذلك لا سبيل إلى معرفة الله 
تعالى إلا بواسطة أفعاله التي لا يشاركه فيها أحد من القادرین» والإحياء والإماتة كذلك؛ لأن 
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الخلق عاجزون عنهماء والعلم بعد الاختیار ضروري» فلا بد من مؤثر آخر غير هؤلاء القادرین 
الذین تراهم » وذلك المؤثر إما أن یکون موجبّا أو مختارّاء والأول باطل ؛ لانه یلزم من دوامه 
دوام الأثرء فکان يجب أن لا یتبدل الاحیاء بالاماتة» وأن لا تتبدل الاماتة بالاحیای والثاني 
وهو آنا نری في الحیوان أعضاء مختلفة في الشکل والصفة والطبيعة والخاصية. وتأثیر المژثر 
الموجب بالذات لا یکون كذلك» فعلمنا أنه لا بد في الاحیاء والاماتة من وجود آخر یوثر على 
سبیل القدرة والاختیار في إحياء هذه الحیوانات وفي إماتتهاء وذلك هو الله سبحانه وتعالی 
وهو دلیل متين قوي ذکره الله سبحانه وتعالی في مواضع في کتابه کقوله : وقد حلفا آلاستن 


2 رن رو 1 رم 


سفل 


e‏ موی وه 
نيا 


من سللف ین نگ [المؤمنون : [1Y‏ إلى آخره» وقوله: #لقد لا لسن يه أَحسَنِ تقوم سارودنه 
سفِلِينَ € [العين : 4. ه] وقال تعالی : ری عنَ اموت ولو * [الملك: ؟] . 

المسألة الثالثة : لقائل أن یقول : إنه تعالی قَدَّم الموت على الحياة في آيات» منها قوله تعالی : 
« کیت کرت باه ڪيم اموا کمک [البقرة : ۸ وقال : الى خان المت وليو © [الملك : 
«] وحكي عن إبراهيم أنه قال في ثنائه على الله تعالى : لدی بین ثد يجين © [الشعراء: ۱۸۱ 
فلأي سبب قَدَّم في هذه الآية ذكر الحياة على الموت› حيث قال: لرن الى بت وی 4؟ 

والجواب : لأن المقصود من ذكر الدليل إذا كان هو الدعوة إلى الله تعالی» وجب أن يكون 
الدليل في غاية الوضوح» ولا شك أن عجائب الخلقة حال الحياة آکثر» واطلاع الانسان عليها 
آتی فلا جرم وجب تقديم الحياة هاهنا في الذکر . 

أما قوله تعالى: انا أنى- وَأْمِيتٌ 4 ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : يروى أن إبراهيم عليه السلام لما احتج بتلك الحجة» دعا ذلك الملك 
.الكافر شخصين» وقتّل أحدهماء واستبقى الآخرء وقال: آنا أيضا أحيي وأمیت . هذا هو 
المنقول في التفسیر » وعندي أنه بعيد؛ وذلك لأن الظاهر من حال إبراهيم أنه شرح حقيقة 
الإحياء وحقيقة الإماتة على الوجه الذي لخصناه في الاستدلال» ومتى شرحه على ذلك الوجه 
امتنع أن يشتبه على العاقل الإماتة والإحياء على ذلك الوجه بالإماتة والإحياء بمعنى القتل 
وتركه» ويبعد في الجمع العظيم أن يكونوا في الحماقة بحيث لا يعرفون هذا القدر من الفرق . 

زالمراد من الآية والله أعلم شيء آخر» وهو أن إبراهيم يكل لما احتج بالإحياء والاماتة 
من الله» قال المنكرء تدعى الإحياء والإماتة من الله ابتداء من غير واسطة الأسباب الأرضية 
والأسباب السماوية» أو تدعى صدور الإحياء والإماتة من الله تعالى بواسطة الأسباب الأرضية 
والأسبات السماوية» أما الأول : فلا سبيل إليه» وأما الثاني : فلا يدل على المقصود لأن الواحد 
منا يقدر على الإحياء والإماتة بواسطة سائر الأسباب. فان الجماع قد يفضي إلى الولد الحي 
بواسطة الأسباب الأرضية والسماوية» وتناول السم قد يفضي إلى الموت» فلما ذكر نمروذ هذا 
السؤال على هذا الوجه أجاب إبراهيم عليه السلام بأن قال: هب أن الإحياء والإماتة حصلا 
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من الله تعالی بواسطة الاتصالات الفلكية» إلا أنه لا بد لتلك الاتصالات والحرکات الفلكية من 
فاعل مدبر فإذا كان المدبر لتلك الحرکات الفلكية هو الله تعالی» كان الاحیاء والاماتة 
الحاصلان بواسطة تلك الحرکات الفلكية أيضًا من الله تعالی » وأما الاحیاء والاماتة الصادران 
على البشر بواسطة الأسباب الفلكية والعنصرية فلیست کذلك ؛ لانه لا قدرة للبشر على 
الاتصالات الفلکية» فظهر الفرق . 

واذا عرفت هذا فقوله روا لله يان اسمس من لْمَمْرِقٍِ © ليس دلیلاً آخرء بل تمام الدلیل 
الاول ومعناه : أنه وان كان الاحیاء والاماتة من الله بواسطة حرکات الأفلاك» إلا أن حرکات 
الأفلاك من اللهء فکان الاحیاء والاماتة أيضًا من الله تعالی» وأما البشر فانه وان صدر منه 
الاحیاء والاماتة بواسطة الاستعانة بالأسباب السماوية والاأرضية. إلا أن الاسباب ليست واقعة 
بقدرته» فثبت أن الاحیاء والاماتة الصادرین عن البشر ليست على ذلك الوجه. وأنه لا یصلح 
نقضا عليه . فهذا هو الذي أعتقده في كيفية جریان هذه المناظرة لا ما هو المشهور عند الكل › 
والله أعلم بحقيقة الحال . 

المسألة الثانية : : أجمع الفرّاء على إسقاط آلف (أنا) في الوصل في جمیع القرآن» إلا ما روي 
عن نافع من إثباته عند استقبال الهمزة» والصحيح ما عليه الجمهور ؛ لأن ضمير المتكلم هو (أن) 
وهو الهمزة والنون» فأما الألف فإنما تلحقها في الوقف كما تلحق الهاء في سكوته للوقف» 
ای موی ا 
مقامه » ألا تری أن همزة الوصل إذا اتصلت الكلمة التي هي فیها بشيء سقطت ولم تثبت تثبت ؛ لأن ما 
یتصل به پتوصل به به إلى النطق بما بعد الهمزة فلا تثبت الهمزت فکذا الألف في (أنَا) والهاء التي 

في الوقف يجب سقوطها عند الوصل كما يجب سقوط الهمزة عند الوصل . : 

أما قوله تعالى: قال عم فک ان أن يالسَّمْس ین الْمَمْرِقٍ أت یا من ألْمَمْرِبٍ #فاعلم أن للناس في 
هذا المقام طريقين: 

الأول: - وهو طريقة أكثر المفسرين - أن إبراهيم عليه السلام لما رأى من نمروذ أنه ألقى تلك 
الشبهة عَدّل عن ذلك إلى دليل آخر أوضح منهء فقال: «فزک آله أن يالشَّمْسن يى المثرق ات 
يا مِنّ ارب € فزعم أن الانتقال من دليل إلى دليل آخر أوضح منه - جائز للمستدل . 

فان قيل: هلا قال نمروذ : فليأت ربك بها من المغرب؟ 

قلنا: الجواب من وجهين : أحدهما: أن هذه المحاجة كانت مع إبراهيم بعد إلقائه في النار 
وخروجه منها سالمّا» فعَلِم أن من قذر على حفظ إبراهيم في تلك النار العظيمة من الاحتراق - 
يقدر على أن يأتي بالشمس من المغرب . والثاني: أن الله خذله وأنساه إيراد هذه الشبهة نصرة 
لنبيه عليه السلام . 

والطريق الثاني : - وهو الذي قال به المحققون - إن هذا ما كان انتقالاً من دلیل إلى دليل 
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آخرء بل الدلیل واحد في الموضعین؛ وهو آنا نری حدوث آشیاء لا يقدر الخلق على احدائها 
فلا بد من قادر آخر یتولی إحداثها وهو الله سبحانه وتعالی» ثم إن قولنا: (نری حدوث آشیاء لا 
یقدر الخلق على إحداثها) له أمثلة» منها: الاحیاء والاماتة» ومنها السحاب. والرعد والبرق 
ومنها حرکات الأفلاك والکواکب. والمستدل لا يجوز له أن ینتقل من دلیل إلى دلیل آخر› 
لکن إذا ذُكر لایضاح کلام مثالا فله أن ینتقل من ذلك المثال إلى مثال آخرء فکان ما فعله إبراهيم 
من باب ما یکون الدلیل واحدا إلا أنه یقع الانتقال عند ایضاحه من مثال إلى مثال آخر» ولیس من 
باب ما یقع الانتقال من دلیل إلى دلیل آخر . 

وهذا الوجه أحسن من الأول وأليق بکلام أهل التحقیق منه » والاشکال علیهما من وجوه: 

الاشکال الأول : أن صاحب الشبهة إذا ذکر الشبهة» ووقعت تلك الشبهة في الأسماع» وجب 
على المحق القادر على الجواب أن یذکر الجواب في الحال ؛ إزالة لذلك التلبیس والجهل عن 
العقول» فلما طعن الملك الکافر في الدلیل الأولء أو في المشال الأول بتلك الشبهة كان 
الاشتغال بإزالة تلك الشبهة واجبًا مضيقاء فکیف یلیق بالمعصوم أن يترك ذلك الواجب؟ 

والإشكال الثاني : أنه لما أورد المبطل ذلك السؤال» فإذا ترك المحق الكلام الأول وانتقل 
إلى كلام آخر أوهم أن كلامه الأول كان ضعيفًا ساقطاء وأنه ما كان عالمًا بضعفه وأن ذلك 
المبطل عَلِم وجه ضعفه وكونه ساقطاء وأنه كأنه عالما بضعفه فثبه علیه وهذا ربما يوجب 
سقوط وقع الرسول وحقارة شأنه» وأنه غير جائز . 

والإشكال الثالث : وهو أنه وإن كان يحسن الانتقال من دليل إلى دليل» أو من مثال إلى 
مثال» لكنه يجب أن يكون المنتقل إليه أوضح وأقرب» وهاهنا ليس الأمر كذلك؛ لأن جنس 
الإحياء لا قدرة للخلق علیه» وأما جنس تحريك الأجسام» فللخلق قدرة عليه» ولا يبعد في 
العقل وجود ملك عظيم في الجثة أعظم من السماوات» وأنه هو الذي يكون محركا للسماوات» 
وعلى هذا التقدير الاستدلال بالإجياء والإماتة على وجود الصانع - أظهر وأقوى من الاستدلال 
بطلوع الشمس على وجود الصانع» فكيف يليق بالنبي المعصوم أن ينتقل من الدليل الأوضح 
الأظهر إلى الدليل الخفي الذي لا يكون في نفس الأمر قویا؟ 

والإشكال الرابع : أن دلالة الإحياء والإماتة على وجود الصانع أقوى من دلالة طلوع الشمس 
عليه ؛ وذلك لأنا نرى في ذات الإنسان وصفاته تبديلات واختلافات» والتبدل قوي الدلالة على 
الحاجة إلى المؤثر القادرء أما الشمس فلا نرى في ذاتها تبدلا» ولا في صفاتها تبدلاًء ولا في 
منهج حركاتها تبدلاً ألبتة» فكانت دلالة الإحياء والإماتة على الصانع أقوى» فكان العدول منه 
إلى طلوع الشمس انتقالاً من الأقوى الأجلى إلى الأخفى الأضعف» وأنه لا يجوز . 

الإشكال الخامس : أن نمروذ لما لم يستح من معارضة الإحياء والإماتة الصادرين عن الله 
تعالى بالقتل والتخلية» فكيف يؤمن منه عند استدلال إبراهيم بطلوع الشمس أن يقول: طلوع 


الآية رقم (۲۵۹۵۲۵۸) ۳۹ 


الشمس من المشرق مني» فان كان لك إله فقل له حتی یطلعها من المغرب» وعند ذلك التزم 
المحققون من المفسرین ذلك فقالوا: إنه لو آورد هذا السژال لكان من الواجب أن تطلع الشمس 

من المغرب . ومن المعلوم أن الاشتغال باظهار فساد سواله في الإحياء والاماتة تة آسهل بکثیر من 
التزام ٍطلاع الشمس من المغرب» فبتقدیر أن یحصل طلوع الشمس من المغرب. إلا أنه یکون 
الدليل على وجود الصانع هو طلوع الشمس من المغرب» ولا یکون طلوع الشمس من المشرق 
دلیلاً على وجود الصانم» وحيتئلٍ يصير دلیله الثاني ضائعًا كما صار دلیله الأول ضائعًاء وأيضًا : 
فما الدلیل الذي حمل إبراهيم عليه السلام على أن ترك الجواب عن ذلك السؤال الركيك والتزم 
الانقطاع» واعترف بالحاجة إلى الانتقال إلى تمسك بدليل لا يمكنه تمشيته إلا بالتزام طلوع 
الشمس من المغرب» وبتقدير أن يأتي بإطلاع الشمس من المغرب فإنه يضيع دليله الثاني كما 
ضاع الأول» ومن المعلوم أن التزام هذه المحذورات لا يليق بأقل الناس علمّاء فضلاً عن أفضل 
العقلاء وأعلم العلماء . فظهر بهذا أن هذا التفسير الذي أجمع المفسرون عليه ضعیف. وأما 
الوجه الذي ذكرناه فلا يتوجه عليه شيء من هذه الاشکالات؛ لأنا نقول: لما احتج إبراهيم عليه 
السلام بالإحياء والإماتة» أورد الخصم عليه سؤالا لا يليق بالعقلاء» وهو أنك إذا ادعيت الإحياء 
والإماتة لا بواسطة فذلك لا تجد إلى إثباته سبیلا» وان ادعيت حصولهما بواسطة حركات 
الأفلاك فنظيره أو ما يقرب منه حاصل للبشر» فأجاب إبراهيم عليه السلام بأن الإحياء والإماتة 
وان حصلا بواسطة حركات الأفلاك» لكن تلك الحركات حصلت من الله تعالی» وذلك لا 
يقدح في کون الإحياء والإماتة من الله تعالی» بخلاف الخلق فإنه لا قدرة لهم على تحريكات 
الأفلاك فلا جرم لا يكون الإحياء والإماتة صادرين منهم . ومتى حمّلنا الكلام على هذا الوجه 
لم يكن شيء من المحذورات المذكورة لازمًا عليه» والله أعلم بحقيقة كلامه . 

آما قوله تعالى: 7 کوت ری گت فالمعنی,فبقي مغلوبًا لا یجد مقالآء ولا للمسألة جواباء 
وهو کقوله: #بَل تأييهم بَعْمَة بهم فلا تیش ما6 راء .قال الواحدي» وفیه 
ثلاث لغات : بهت الرجل فهو مبهوت وبهت وبهت. قال عروة العذري : 

فما هو إلا أن آراها فجاءة نی حتى ما أكاد آجیب ) 

أي : أتحير وأسکت. 

ثم قال:* رای ری ات ابیت وتأویله على قولنا ظاهر» آما المعتزلة فقال القاضي : 


(۱)عروة العذري هو عروة بن حزام بن مهاجر الضتی» من بني عذرة. 

E‏ . شاعر » من م متيّمي العرب» كان يحب ابنة عم له اسمها (عفراء) نشأ معها في بيت واحد ؛ 
لأن آباه خلفه صغیرا فكفله عمه . ول کبر خطبها عروة» فطلبت آمها مهر! لا قدرة له علیه؛ فرحل ال عم له في 
اليمنء وعاد فٍذا هي قد تزوجت بأموي من أهل البقاء (بالشام) فلحق بها» فأکرمه زوجها . فأقام أيامًا وودعها 
وانصرف» فضنی حبّا فمات قبل بلوغ حيّه وذفن في وادي القری (قرب المدينة) . 


۳۰ سورة البقرة 


یحتمل وجومًا: منها أنه لا يهديهم - لظلمهم وکفرهم - للججاج وللحق كما يهدي المومن» 
فإنه لا بد في الکافر من أن یعجز وینقطم . 

واقول: هذا ضعیف؛ لأن قوله (لا يهديهم للججاج) |نما یصح حیث یکون الججاج 
موجودّاء ولا ججاج على الکفر» فکیف يصح أن يقال : إن الله تعالی لا يهديه إليه . 

قال القاضي : ومنها أن يريد أنه لا يهديهم لزیادات الالطاف؛ من حیث آنهم بالکفر والظلم 
سدوا على آنفسهم طریق الانتفاع به . 

واقول: هذا أيضًا ضعیف ؛ لأن تلك الزیادات إذا كانت في حقهم ممتنعة عقلا» لم يصح أن يقال : 
إنه تعالى لا بهديهم كما لا يقال : إنه تعالى يجمع بين الضدين» فلا يجمع بين الوجود والعدم . 

قال القاضي : ومنها أنه تعالى لا يهديهم إلى الثواب في الآخرة ولا يهديهم إلى الجنة . 

وأقول: هذا أيضًا ضعيف ؛ لأن المذكور هاهنا آمر الاستدلال وتحصيل المعرفة» ولم يجر للجنة 
ذكرء فيبعد صرف اللفظ إلى الجنة . بل أقول: اللائق بسياق الآية أن يقال : إنه تعالى لما بيّن أن الدليل 
كان قد بلغ في الظهور والحجة إلى حيث صار المبطل كالمبهوت عند سماعه» إلا أن الله تعالى لما 


ممم 


ا لم ينفعه ذلك الدليل الظاهر» ونظير هذا التفسير قوله : لول أَنَنَا زا لَه 


المڪ رق ) وکا عم کل ْو مسلا تا كَانوأ لیوا أن کا اه € [الأنعام: ۲۱۱۱ . 
- القصة الثانية: - والمقصود منها إثبات المعاد - 

قوله تعالی: «أؤ كَلَدِى سر عل لیر وم حَاويَةٌ مَل عُرُوشِهًا4 وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : الف التتخريون في الخال الكاننا في قو : او کی » وذكروا فيه ثلاثة 
آوجه : الأول: أن یکون قوله : ألم در تر ال ای حاج هم © [البقرة : ۲۲6۸ في معنى (ألم تر كالذي 
حاج ابراهیم) وتکون هذه الاية معطوفة علیه والتقدیر : (أرأيت كالذي حاج إبراهيم» أو كالذي 
مر على قرية)» فیکون هذا عطقا على المعنی» وهو قول الكسائي والفراء وأبي علي الفارسي 
وأكثر النحویین قالوا: ونظیره من القرآن قوله تعالی : «قل لمن الأرض ومن فیا إن کنر 
ا رج ه) مس قولور ن للم € [المؤمنون: 5م ۰ ثم قال : فل من رت ألْسَملوات لسسع ورب آلمرش 
ی ت ا له # [المزمنون: ۸۰ ل۸[ فهذا عطف على المعنى لأن معناه : لمن السماوات؟ 
فقيل : لله . قال الشاعر : 

معاويي نا بشر فأسجح سنا بالجبال ولا الخدید 


() هذا البيت لابن الزبير الأسدي» وهو عبد الله بن الزبير بن الأشيم بن الأعشى بن بجرة بن قيس بن منقذ بن 
طريف الأسدي . ؟ - هلاه/ ؟ - 1460م . شاعر من الكوفة من الشعراء المشهورين بالهجاء» كان مرهوب اللسان كثير 
الهجاء سريع الغضب كثير التقلب» كوفي المنشأ والمنزل» ولا غلب مصعب بن الزبير على الكوفة جيء به أسيرًا 
فأطلقه وأكرمه فمدحه وانقطع | ليه وعمي بعد مقتل مصعب ‏ ومات في خلافة عبد الملك بن مروان . 
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فحمل على المعنی وترك اللفظ . 
والقول الثانی : - وهو اختیار الأخفش - أن الکاف زائدة» والتقدیر : ألم تر إلى الذي حاج 
والذي مرّ على قرية . 
والقول الغالث : - وهو اختيار المبرد - أنا نضمر في الآية زيادة» والتقدير: ألم تر إلى الذي 
حاج إبراهيم › وألم : تر إلى من كان كالذي مر على قرية . 
المسألة الثانية : اختلفوا في الذي مر بالقرية: فقال قوم : كان رجلا كافرًا شاكًا في البعث . 
وهو قول مجاهد وأكثر المفسرين من المعتزلة» وقال الباقون: إنه كان مسلمّا . ثم قال قتادة 
وعكرمة والضحاك والسدي : هو عزير . وقال عطاء عن ابن عباس : هو أرمياء . ثم من هؤلاء من 
قال : إن أرمياء هو الخضر عليه السلام وهو رجل من سبط هارون بن عمران عليهما السلام» 
وهو قول محمد بن إسحاق» وقال وهب بن منبه : إن آرمیاء هو النبي الذي بعثه الله عندما 
خرب بختنصر بيت المقدس وأحرق التوراة . 
حجة من قال: (ان هذا المار كان کافزا) وجوه: الاول: ن الله حکی عنه أنه قال : #أَنَّ عی. هنزو ال 
بعد موت وهذا کلام من یستبعد من الله الاحیاء بعد الاماتة» وذلك کفر . 


فان قیل: يجوز أن ذلك وقع منه قبل البلوغ . 
قلنا: لو كان كذلك لم یجز من الله تعالی أن يعجب رسوله منه ؛ إذ الصبي لا يتعجب من شکه 
فى مثل ذلك . 


وهذه الحجة ضعيفة لاحتمال أن ذلك الاستبعاد ما كان بسبب الشك في قدرة الله تعالی على ذلك ». 
بل كان بسبب إطراد العادات في أن مثل ذلك الموضع الخراب قلما يضيره الله معمورًاء وهذا كما أن 
الواحد منا يشير إلى جبل » فيقول: متى يقلبه الله ذهبّاء أو یاقوتا؟ لا أن مراده منه الشك في قدرة الله 
تعالى» بل على أن مراده منه أن ذلك لا يقع ولا يحصل في مطرد العادات» فكذا هاهنا . 

الوجه الثاني : قالوا: إنه تعالى قال في حقه : یکا یی 441 وهذا يدل على أنه قبل ذلك 
لم يكن ذلك التبين حاصلا له . وهف انق صف ان تین الحا ضاق :سين الجكدافلة ماکان 
حاصلا له قبل ذلك» فأما أن تبين ذلك على سبيل الاستدلال ما كان حاصلا» فهو ممنوع . 

الوجه الثالث : أنه قال : « عم أن أله عق کل کی, مرك وهذا يدل على أن هذا العالم إنما 
حصل له في ذلك الوقت» وأنه كان خاليًا عن مثل ذلك العلم قبل ذلك الوقت ۰ وهذا ایشا ضعيف 
لأن تلك المشاهدة لا شك أنها أفادت نوع توكيد وطمأنينة ووثوق» وذلك القدر من التأكيد إنما 
حصل في ذلك الوقت» وهذا لا يدل على أن أصل العلم ما كان حاصلاً قبل ذلك . 

الوجه الرابع لهم : أن هذا المار كان كافرًا. لانتظامه مع نمروذ في سلك واحد . وهو ضعيف 
ایض لأن قبله وان كان قصة نمروذ» ولكن بعده قصة سوال إبراهيم» فوجب أن يكون نبیّا من 
جنس إبراهيم . 


۳۲ سورة البقرة 

وحجة من قال: (انه كان مزمتا وکان نبيا) وجوه: الاول: أن قوله : «أَنَّ يح هَدذه الله بعد متا > يدل 
على أنه كان عالمّا بالله» وعلی أنه كان عالمًا بأنه تعالی يصح منه الاحیاء في الجملة؛ لأن 
تخصيص هذا الشيء باستبعاد الإحياء إنما يصح أن لو حصل الاعتراف بالقدرة عبلى الإحياء في 
الجملة» فأما من يعتقد أن القدرة على الإحياء ممتنعة» لم يبق لهذا التخصیص فائدة . 

الحجة الثانية : أن قوله: # کم لت لا بد له من قائل» والمذكور السابق هو الله تعالى 
فصار التقدیر : قال الله تعالى: « کم لته فقال ذلك الانسان : « لِِنْتُ يما أو بعص وه 
فقال الله تعالی : « بل لش اة عار ومما يؤكد أن قائل هذا القول هو الله تعالی : قوله: 
« راک ءَايسَة ]مایب ومن المعلوم أن القادر على جعله آية للناس هو الله تعالى» ثم قال : 
«وانظر لک ایام كيت تُندِرُمَا ثم تَكْسُومَا لاه ولا شك أن قائل هذا القول هو الله 
تعالی ؛ فثبت أن هذه الآية دالة من هذه الوجوه الكثيرة على أنه تكلم معه» ومعلوم أن هذا لا يليق 
بحال هذا الكافر . 

فان قيل:لعله تغالى بعث إليه رسولا أو ملكا حتى قال له هذا القول عن الله تعالی . 

قلنا:ظاهر هذا الكلام يدل على أن قائل هذه الأقوال معه هو الله تعالی» فصَّرْف اللفظ عن 
هذا الظاهر إلى المجاز من غير دليل يوجبه - غير جائز . 

والحجة الثالثة : أن إعادته حيًا وإبقاء الطعام والشراب على حالهماء وإعادة الحمار حيًا بعد 
ما صار رميمًا مع كونه مُشاهدا لإعادة أجزاء الحمار إلى التركيب وإلى الحياة - إكرام عظيم 
وتشريف كريمء وذلك لا يليق بحال الكافر له . 

فان قیل:لم لا يجوز أن يقال: إن كل هذه الأشياء إنما أدخلها الله تعالى في الوجود إكرامًا 
لانسان آخر كان نبيًا في ذلك الزمان . 

قلنادلم يجر في هذه الآية ذكر هذا النبي» وليس في هذه القصة حالة مُشعرة بوجود النبي 
أصلاًء فلو كان المقصود من إظهار هذه الأشياء إكرام ذلك النبي وتأييد رسالته بالمعجزة لكان 
ترك ذكر ذلك الرسول إهمالاً لما هو الغرض الأصلي من الكلام» وأنه لا يجوز . 

فإن قيل:لو كان ذلك الشخص لكان إما أن يقال: إنه ادعى النبوة من قبل الإماتة والإحياء أو 
بعدهماء والأول باطل؛ لأن إرسال النبي من قبل الله يكون لمصلحة تعود على الأمة» وذلك لا 
يتم بعد الإماتة» ون ادعى النبوة بعد الوحياء فالمعجز قد تقدم على الدعوی» وذلك غير جائز . 

قلنا:إظهار خوارق العاذات على يد من يعلم الله أنه سيصير رسولا - جائز عندناء وعلى هذا 
الطريق زال السؤال . 

الحجة الرابعة :أنه تعالى قال في حق هذا الشخص : 8« ویک ايكة اكا وهذا اللفظ 
إنما يستعمل في حق الأنبياء والرسل» قال تعالى : ىلها وَأبنهكآ َايَةٌ € [الأنبياء: :۲۰ 
فكان هذا وعدا من الله تعالى بأنه يجعله نی وأيضًا: فهذا الكلام لم يدل على النبوة بصریحه 
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فلا شك أنه يفيد التشريف العظيم» وذلك لا يليق بحال من مات على الكفر وعلى الشك في 
قدرة الله تعالی . 

فان قیل:لم لا يجوز أن يكون المراد من جعله آية أن من عرّفه من الناس شابًا کاملا» إذا 
شاهدوه بعد مائة سنة على شبابه وقد شاخوا أو هرموا» أو سمعوا بالخبر أنه كان مات منذ زمان 
وقد عاد شابا» صح أن يقال لاجل ذلك : (إنه آية للناس) لأنهم یعتبرون بذلك ویعرفون به 
قدرة الله تعالی » ونبوة نبي ذلك الزمان؟ 

والجواب من وجهین : الأول : أن قوله : « رانک ءايكة إخبار عن أنه تعالی یجعله آية: 
وهذا الاخبار إنما وقع بعد أن أحياه الله» وتکلم معه» والمجعول لا يُجعل ثانیّا» فوجب حمل 
قوله : « وک ءَايسَة ای على آمر زائد عن هذا الإحياء» وأنتم تحملونه على نفس هذا 
الاحیاء» فكان باطلاً . 

والثاني:أن وجه التمسك أن قوله : « رمک ءَايسة کاس يدل على التشریف العظیم 
وذلك لا یلیق بحال من مات على الکفر والشك في قدرة الله تعالی . 

الحجة الخامسة: ما روي عن ابن عباس رضي الله عنهما في سبب نزول الاية قال : إن 
بختنصر غزا بني إسرائيل» فسبى منهم الكثيرون» ومنهم عزير» وكان من علمائهم» فجاء بهم 
إلى بابل» فدخل عزير يوما تلك القرية ونزل تحت شجرة وهو على حمار» فربط حماره وطاف 
في القرية فلم ير فيها أحدّاء فعجب من ذلك وقال: نی هدو نهد متها لا على سبيل 
الشك في القدرةء بل على سبيل الاستبعاد بحسب العادة. وكانت الأشجار مثمرة» فتناول من 
الفاكهة التين والعنب» وشرب من عصير العنب ونام» فأماته الله تعالى في منامه مائة عام وهو 
شاب» ثم أعمى عن موته آیضا الإنس والسباع والطیر» ثم أحياه الله تعالى بعد المائة ونودي من 
السماء: يا عزير « َم نُس بعد الموت؟ فقال: « یمه فأبصر من الشمس بقية فقال: « از 
بعش يوم فقال الله تعالى: 8 بل لت مِأمَدَ عام كأنظرٌ إل طعایاککه من التين والعنب» 
وشرابك من العصیر» لم يتغير طعمهما. فنظر فإذا التين والعنب كما شاهدهماء ثم قال : 
« وأنظر لل جارك فنظر فإذا هو عظام بيض تلوح وقد تفرقت أوصاله» وسمع صوتا: أيتها 
العظام البالية إني جاعل فيك روخا فانضم أجزاء العظام بعضها إلى بعض» ثم التصق كل عضو 
بمايليق به: الضلع إلى الضلع والذراع إلى مکانه» ثم جاء الرأس إلى مكانه ثم العصب 
والعروق» ثم أنبت طراء اللحم عليه» ثم انبسط الجلد عليه» ثم خرجت الشعور عن الجلد» ثم 
نفخ فيه الروح» فإذا هو قائم ينهق فخر عزير ساجدًاء وقال: « عم أن أله عق کل ىو فيي 
ثم نه دخل بيت المقدس فقال القوم: حدثنا آباژنا أن عزير بن شرخياء مات ببابل . وقد كان 
بختنصر قتل ببيت المقدس أربعين ألفًا ممن قرأ التوراة وكان فيهم عزیر» والقوم ما عرفوا أنه يقرأ 
التوراة» فلما أتاهم بعد مائة عام جدد لهم التوراة وأملاها عليهم عن ظهر قلبه؛ لم يخرم منها 


۲٤‏ سورة البقرة 
حرقًاء وکانت التوراة قد دُفنت في موضع» فأخرجت وغورض بما أملاه» فما اختلفا في حرف» 
فعند ذلك قالوا: عزير بن الله . 

وهذه الرواية مشهورة فيما بين الناس » وذلك يدل على أن ذلك المار كان نبا . 

المسألة الثالثة : اختلفوا في تلك القرية : فقال وهب وقتادة وعكرمة والربيع : إيلياء وهي بيت 
الي وقال این زيد :ادي الثرية التي خرع متها الالرت حلت ا 

آما قوله تعالی: ‏ وهی حَاوِيَةٌ عن عُرُوشِهَ4 قال الأصمعي : خوى البيت فهو يخوى خواء ممدود 
- إذا ما خلا من أهلهء والخوا: خلو البطن من الطعام» وفي الحدیث : كان النبي ل إِذًا سَجَدَ 
خوّی أي : خلى ما بين عضديه وجنبیه» وبطنه وفخذيه. وخوى الفرس ما بين قوائمه» ثم 
يقال للبيت إذا انهدم : خوى لأنه بتهدمه يخلو من أهله» وكذلك : خوت النجوم وأخوت: إذا 
سقطت ولم تمطر لأنها خلت عن المطر» والعرش سقف البیت» والعروش الابنية» والسقوف 
من الخشب. يقال: عرش الرجل یعرش ویعرش ]ذا بني وسقف بخشب» فقوله : < وهي حَاويَة 
عل عْرُوشِهَ4 أي : منهدمة ساقطة خراب قاله ابن عباس رضي الله عنهماء وفیه وجوه: 
آحدها: أن حیطانها كانت قائمة وقد تهدمت سقوفها. ثم انقعرت الحیطان من قواعدها 
فتساقطت على السقوف المنهدمة. ومعنی الخاوية : المنقلعة وهي المنقلعة من صولها» يدل 
عليه قوله تعالی : «أَمَجَاز تخل حَاوِيَةٍ 4 [الحاقة: ؛] وموضع آخر عجار تخل منقعر؟* تالتمر: ۲۰]وهذه 
الصفة في خراب المنازل من أحسن ما يوصف به . والثاني : قوله تعالى : مويه مَل ونیا %6 
أي : خاوية عن عروشهاء جعل (على) بمعنى (عَنْ) کقوله : إا اهالوأ عل ألاص) [المطففين: :]أي 
عنهم . والثالث : أن المراد أن القرية خاوية مع کون آشجارها معروشة» فكان التعجب من ذلك 
أكثر ؛ لأن الغالب من القرية الخالية الخاوية أن يبطل ما فيها من عروش الفاكهةء فلما خربت 
القرية مع بقاء عروشهاء كان التعجب أكثر . 

اما قوله تعالى: ل کال اَن یی هنزو أله بَنْدَ مها فقد ذكرنا أن من قال: (المار كان كافرًا) 
حَمّله على الشك في قدرة الله تعالى» ومن قال: (كان نبيًا) حَمّله على الاستبعاد بحسّب مجاري 
العرف والعادة» أو كان المقصود منه طلب زيادة الدلائل لأجل التأکید» كما قال إبراهيم عليه 
السلام : «آرن کیک نش رة 4 انيد ۰ وقوله : ٌ4 أي من أين؟ كقوله : أن لي 
هلدا € [آل عمران : : ۲۷)] والمراد بإحياء هذه القرية عمارتهاء أي : متى يفعل الله تعالى ذلك؟ على 


(۱) صحيح : أخرجه مسلم في كتاب (الصلاة)» باب : (ما يجمع صفة الصلاة) (۲۳۹/۱/ 20701 والنسائي في 
كتاب (التطبيق)» باب : (كيف الجلوس بين السجدتين؟) (۵۸۱/۲/ ۰۵۸۲ حديث رقم )۱۱٤١(‏ من طريق 
عبيد الله بن عبد الله الأصم . . . به» وأحمد في (مسنده) (7/ ۲ ۳ هوالدارمي في كتاب (الضلاة)» باب : 
(التجافي في السجود) (۱/ ۰6۳۲۲ حديث رقم (۱۳۳۲) من طريق جعفر . . . بلفظه » کلاهما (جعفر وعبيد الله) 
عن يزيد بن الأصم . . 


الآية رقم (۰۲۵۸ ۲۵۹) ۳۵ 


معنی أنه لا یفعله» فأحب الله أن يريه في نفسه وفي احیاء القرية آية ماه ال ماه عَارٍ * وقد 
ذکر نا القصة . 

فان قیل: ما الفائدة في إماتة الله له مائة عام» مع أن الاستدلال بالاحیاء یوم أو بعد بعض یوم 
حاصل؟ 

قلنا: لأن الاحیاء بعد تراخي المدة آبعد في العقول من الاحیاء بعد قرب المدة وأيضًا: فلأن 
بعد تراخي المدة ما يشاهد منه؛ ويشاهد هو من غیره أعجب . 

آما قوله تعالی: 9 بر 4 المعنی : ثم أحياه» ویوم القيامة یسمی یوم البعث ؛ لانهم یبعشون 
من قبورهم» وأصله من بعثت الناقة : إذا أقمتها من مكانهاء وإنما قال : م4 ولم يقل : : ثم 
أحياه لأن قوله : #عَ بر 4 يدل على أنه عاد كما كان أولاً حیّا عاقلاً فهمًا مستعدًا للنظر 
والاستدلال في المعارف الإلهية» ولو قال: (ثم أحياه) لم تحصل هذه الفوائد. 

أما قوله تعالى: ٤ل‏ کم نت > ففيه مسائل: 

المسألة الأولی : فيه وجهان من القراءة: قرأ آبو عمرو وحمزة والكسائي بالادغام» والباقون 
بالاظهار فمّن أدغم فلقرب المخرجین» ومن آظهر فلتباین المخرجین وان کانا قریبین . 

المسألة الثانية : أجمعوا على أن قائل هذا القول هو الله تعالی وانما عرف أن هذا الخطاب 
من الله تعالى لأن ذلك الخطاب كان مقروتا بالمعجز ولأنه بعد الإحياء شاهد من أحوال حماره 
وظهور البلى في عظامه» ما عرف به أن تلك الخوارق لم تصدر إلا من الله تعالی . 

المسألة الثالثة : في الآية إشكال » وهو أن الله تعالى كان عالما بأنه كان ميئّاء وكان عالمًا بان 
المیت لا یمکنه بعد آن صار سكا آن یعلم آن مدة موته کانت ظويلة آم قصیر ة» فمع ذلك لأي 
حكمة سأله عن مقدار تلك المدة؟ ! 

والجواب عنه : أن المقصود من هذا السؤال التنبيه على حدوث ما حدث من الخوارق . 

أما قوله تعالى: ِنْب یم آز بش يور ففیه سؤالات: 

السؤال الأول: لم ذكر هذا الترديد؟ 

الجواب : أن الميت طالت مدة موته أو قصرت. فالحال واحدة بالنسبة إليهء فأجاب بأقل ما 
يمكن أن يكون میا لأنه اليقين» وفي التفسير أن إماتته كانت في أول النهارء فقال : را > ثم 
لما نظر إلى ضوء الشمس باقيّا على رژوس الجدران فقال ر بس يور 4 . 

السؤال الثاني : أنه لما كان اللبث مائة عام» ثم قال: ينت يَوْمَا أو بش بو » أليس هذا 
يكون كذبا؟ 

والجواب : PAP‏ وی ا بو لوو ا 
حکی عن آصحاب الکهف آنهم قالوا : ليشا یوما او َو بعص بعش دوم #[الكهف: ]۱٩‏ على ما توهموه 


۳۹ . سورة البقرة 


ووقع عندهم اشا : قال إخوة یوسف عليه السلام : #يتأباناً اک اتف سی وما دتا 1 

يما ماگ ربورى. ,مع وانما قالوا ذلك بناء على الامارة من إخراج الصواع من رحله . 

السوال الداری : هل علم أن ذلك اللبث كان بسبب الموت أو لم یعلم ذلك» بل كان یعتقد 
أن ذلك اللبث بسبب الموت؟ 

الجواب : . الأظهر أنه علم أن ذلك اللبث كان بسبب الموت» وذلك لأن الغرض الاصلي في 
إماتته ثم إحيائه بعد مائة عام أن يشاهد الإحياء بعد الإماتة تة» وذلك لا يحصل إلا إذا عرف أن ذلك 
اللبث كان بسبب الموت» وهو أيضًا قد شاهد إما في نفسه أو في حماره أحوالاً دالة على أن ذلك 
اللبث كان بسبب الموت . 

آما قوله تعالی: : قال بل لک یاه ار ٩‏ فالمعنى ظاهر» وقيل: العام أصله من العوم الذي 
هو السباحة ؛ ن ند طويلا ل كو مرق النضر فافف: 


آما قوله تعالی: « نانز إل طعاملك وراک کم یه :> ففیه مسائل: 

المسألة الاولی : . اختلف القراء في إثبات الهاء في الوصل من قوله: ل ي # 
راکد وسم دم زینو ری CE‏ زرو روج دما هنک a‏ 

تفقوا على | إثباتها : فى الوقف es E‏ - هذه الحروف 
سي ب وكان حمزة يحذفهن في الوصل وكان الكسائي يحذف الهاء في 
الوصل من قوله : 4 < وراک لم یسه € و افر ويثبتها في الوصل في الباقي: ولم يختلفوا 
في قوله : 1 وت كيه 39 © ور آدرٍ ما جسَاية که [الحاقة: ۵ ۰۲ ]۲٩‏ آنها بالهاء في الوصل والوقف . 

إذاعرفت هذا فنقول: آما الحذف ففیه وجوه: 

احدهم أن اشتقاق قوله : یمه من السنة» وزعم کثیر من الناس أن أصل السنة سنوة 
قالوا والدليل عليه أنهم یقولون في الاشتقا شتقاق منها : أسنت القوم : إذا أصابتهم السنة وقال 
الشاعر : 

ورجال مَكَةَ مسبتو عِجافٌ ) 

ویقولون في جمعها : سنوات» وفی ي الفعل منها : سانیت الرجل مساناة : إذا عامله سنة سنة. 
وفي التصغیر : سنية إذا ثبت هذا كان الهاء في قوله : 9[ يَيَدَيَةِ 4 للسکت لا للأصل . ۰ وثانيها: 
قل الواحدي عن الفراء أنه قال : يجوز أن تکون أصل سنة سننة؛ لأنهم قالوا في تصفیرها: 
سنينة وإن كان ذلك قلیلا» » فعلی هذا يجوز أن یکون ول ڀَس أصله لم يتسنن» ثم آسقطت 


() هذا البيت لعبد الله ب بن الزبعري» وهو عبد الله ر بن الزبعري السهمي القرشي » وأمه عاتكة الجمحية بنت 
عبد الله بن عمير .؟ -16اه/؟ - 1۳١‏ م» شاعر قريش في ابحاهلية» وكان شديدًا على المسلمين إلى أن تحت مک 
فهرب إلى نجران» فقال حسان فيه أبياتاء فلما بلغته عاد إلى مكة فأسلم واعتذر ومدح النبي لا“ فأمر له بحلة . 


الآية رقم (۰۲۵۸ ۲۵۹) ۳۷ 


النون الأخيرة» ثم آدخل علیها هاء السکت عند الوقف علیه» كما أن أضل : لم یتقض البازي 
ی را مت ای ثم أدخل عليه هاء السکت عند الوقف» فیقال : 
(لم يتقضه) . ٠‏ وثالشها: .أذ یکون 9 ک٤‏ مأخودًا من قوله تعالى :تنج مَسَنُونٍ © [الحجر : : ۲۲۹ 
والسن في اللغة هو الصب. هكذا قال أبو علي الفارسي» فقوله: لم یتسنن . أي الشراب بقي 
بحاله لم ينضب» وقد أتى عليه مائة عام E‏ 000 
الوقف على ما قررناه في الوجه الثاني . فهذه الوجوه الثلاثة لبيان الحذف» وأما بیان الإثبات فهو 
أن له يسك مأخوذ من السنةه والسنة أصلها سنهة» بدليل أنه يقال في تصغيرها: سنيهة› 
ویقال : سانهت النخلة بمعنى عاومت وآجرت الدار مسانهة وإذا كان كذلك فالهاء في لم 
9 یسك 4 لام الفعل» فلا جرم لم يحذف ألبتة لا عند الوصل ولا عند الوقف . 

المسألة الثانية: قوله تعالی: یس َه أي : لم يتغير وأصل معنی لل یت € أي : لم 
يأت عليه السنون؛ لأن مر السنین إذا لم یتغیر فكأنها لم تأت علیه» ونقلنا عن آبي علي 
الفارسي : لم یتسنن» أي لم ينضب الشراب . بقي في الآية سؤالان: 

السؤال الأول : أنه تعالى لما قال: «بل لش ماه حار » كان من حقه أن يذكر عقيبه ما يدل 
على ذلك» وقوله: #كَأنظرٌ إل لعَاملك وَسَرَابك کم یسك لا يدل على أنه لبث مائة عام؛ بل 
يدل ظاهرًا على ما قاله من أنه لبث يومًا أو بعض يوم . 

والجواب : أنه كلما كانت الشبهة أقوى مع علم الانسان في الجملة أنها شبهة» كان سماع 
الدليل المزيل لتلك الشبهة آكد ووقوعه في العمل أكملء فكأنه تعالى لما قال: بل يمح مِأمَةٌ 
عار قال: انظ إل طعایاک وَسْرَابك کم یتسه 4 فان هذا مما يؤكد قولك : ليف یم آز 
0 بعس يوم فحينئلٍ يعظم اشتياقك إلى الدليل الذي يكشف عن هذه الشبهة » ثم قال بعده: 
انر ِل ار فرأى الحمار صار رميمًا وعظامًا نخرة» فعظّم تعجبه من قدرة الله تعالى» 
فإن الطعام والشراب يسرع التغير فيهماء والحمار ریما بقي دهرًا طويلاً وزمانًا عظيمّاء فرأى ما 
لا ییقی بانب وهو الطعام والشراب ومايبقى غير باق وهو العظام. فعظم تعجبه من قدرة الله 
تعالى» وتمکن وقوع هذه الحجة في عقله وفي قلبه . 

السؤال الثاني : أنه تعالی ذکر الطعام والشراب وقوله : لم یسك € راجع إلى الشراب لا 
إلى الطعام . 

والجواب : كما يوصف الشراب بأنه لم يتغير» كذلك يوصف الطعام بأنه لم يتغير ‏ لا سیما إذا 
كان الطعام لطيفًا يتسارع الفساد إليه» والمروي أن طعامه كان التين والعنب» وشرابه كان عصير 
العنب واللبن» وفي قراءة ابن مسعود رضي الله عنه (وانظر إلى طعامك » وهذا شرابك لم یتسنن) . 

آما قوله تعالی: وآنظر رل جمارك) فالمعنی أنه عَرّفه طول مدة موته بأن رن حماره 
نخرة رميمة» وهذا في الحقيقة لا يدل بذاته ؛ لأنه لما شاهد انقلاب العظام النخرة حیّا في الحال 


۳۸ سورة البقرة 
عَلِمِ أن القادر على ذلك قادر على أن يميت الحمار في الحال» ویجعل عظامه رميمة نخرة في 
الحال» وحينئدٍ لا يمكن الاستدلال بعظام الحمار على طول مدة الموت. بل انقلاب عظام 
الحمار إلى الحياة معجزة دالة على صدق ما سمع من قوله: بل نح مِأْمَهَ عار 4 قال 
الضحاك : معنى قوله أنه لما أحيي بعد الموت كان دلیلا على صحة البعث . وقال غيره: كان آية 
لأن الله تعالى أحياه شابًا أسود الرأس» وبنو بنيه شیوخ بيض اللحى والرءوس . 

أما قوله تعالى: #وإتجمكك ءايمة لا تایب فقد بینا أن المراد منه التشريف والتعظيم والوعد 
بالدرجة العالية في الدين والدنياء وذلك لا يليق بمن مات على الكفر والشك في قدرة الله تعالی . 
فان قيل: ما فائدة الواو في قوله : #ولتجمكت #؟ ! قلنا: قال الفراء : ولت الوا لأنه فعل بعدها 
مضمر؛ لأنه لو قال : وانظر إلى حمارك لنجعلك آية» كان النظر إلى الحمار شرطاء وجغله آية 
ار RE ER‏ لي 
ولنجعلك آية فَعَلنا ما قَعَلنا من الإماتة والإحياء» ومثله قوله تعالى : «وکنلاک نَصَرْفُ یت 
وليفولوا درست © لانمام: ۱۰۰] والمعنی : ولیقولوا درست صرفنا الایات #وَكدٌ لك ری نهیم 
مَك وت لسوت وَاَلْدرْضٍ ولون و ین الْمُوقَِنِينَ# [الانمام: ۰ أي : ونريه الملکوت. 

آما قوله تعالی: ًانظ رک الْوظار € فأكثر المفسرين على أن المراد بالعظام عظام حماره؛ 
فان اللام فيه بدل الكناية» وقال آخرون: آرادوا به عظام هذا الرجل نفسه . قالوا: إنه تعالى أحيا 
رأسه وعینیه» وكانت بقية بدنه عظامًا نخرة» فكان ينظر إلى أجزاء عظام نفسه فرآها تجتمع 
وينضم البعض إلى البعض» وكان یری حماره واقفا كما ربطه حين كان حيّاء لم يأكل ولم یشرب 
مائة عام» وتقدير الكلام على هذا الؤجه: وانظر إلى عظامك» وهذا قول قتادة والربيع وابن 
زيد . وهو عندي ضعيف لوجوه: آحدها: أن قوله : لتت يَوْمًا و مس یوم € إنما يليق بمن لا يرى أثر 
التغير في نفسهء فيظن أنه كان نائمًا في بعض یوم أما من شاهد أجزاء بدنه متفرقة» وعظام بدنه 
رميمة نخرة» فلا يليق به ذلك القول . وثانيها: أنه تعالى حكى عنه أن خاطبه وأجاب» فيجب أن 
يكون المجيب هو الذي آماته الله» فإذا كانت الإماتة راجعة إلى کله» فالمجيب أيضًا الذي 
بعثه الله يجب أن يكون جملة الشخص . وثالشها: أن قوله : قامات َه اة عار کم بعکم 4 يدل 
على أن تلك الجملة أحياها وبعثها . 

أما قوله: کیت ننثر‌ها € فالمراد: یحییها » يقال: أنشر ال .سر 
لذا سا آنشره رم © [عبس: ۲۲] وقد وصف الله العظام بالإحياء في قوله تعالی : قال من يحي العظلم وهی 
میم 69 قل ییا [یس: ۷۹-۷۸] وقری (تنشرها) بفتح النون وضم الشین ‏ قال الفراء : كأنه ذهب 
إلى النشر بعد الطي» وذلك أن بالحياة يكون الانبساط في التصرف» فهو كأنه مطوي ما دام میتّا؛ 
فإذا عاد صار کأنه تشر بعد الطي» وقرأ حمزة والكسائي : کیت تُنیرّها € بالزاي المنقوطة 
من فوق» والمعنی نرفع بعضها إلى بعض . وانشاز الشيء: رفعه یقال : آنشزته فنشز» أي : 


۷ ١ 


الآية رقم (۰۲۵۸ ۲(۰) ۳۹ 


رفعته فارتفع » ویقال ما ارتفع من الارض : نشز» ومنه نشوز المرأة» وهو أن ترتفع عن حد رضا 
الزوج» ومعنی الآية على هذه القراءة : كيف نرفعها من الأرض فنردها إلى آماکنها من الجسد 
وثرکب بعضها على البعض ‏ وروي عن النخعي أنه كان يقرأ (تَنشُزُها) بفتح النون وضم الشین 
والزاي» ووجهه ما قال الأخفش أنه يقال: نشزته وأنشزته» أي رفعته» والمعنى من جميع 
القراءات أنه تعالى رکب العظام بعضها على بعض حتى اتصلت على نظام» ثم بسط اللحم 
عليهاء وتشر العروق والأعصاب واللحوم والجلود عليهاء ورفع بعضه إلى جنب البعض› 
فيكون كل القراءات داخلاً في ذلك . 

ثم قال تعالى: فسا تب 4 وهذا راجع إلى ما تقدم ذكره من قوله : ان یعی. هنزو اله بعد 
يوني > والمعنی : فلما تبین له وقوع ما كان یستبعد وقوعه . وقال صاحب (الکشاف) : فاعل 
تبي ٩7‏ مضمر تقديره: فلما تبین له أن الله على كل شيء قدیر » قال : #أعلم أن أله ل 
2 شَىْءِ هريد 4 فحذف الأول لدلالة الثاني عليه SS‏ عسو بل المح أنه بن 
تبین له أمر الاماتة والاحیاء على سبیل المشاهدة قال : عم اله ع کل شیر ری 
وتأویله : آني قد علمت مشاهدة ما كنت آعلمه قبل ذلك الاستدلال . وقرأ حمزة والكسائي (قال 
اعلم) على لفظ الامر وفیه وجهان : 

احدهما: أنه عند التبین أمّر نفسه بذلك» قال الاعشی 

وذع آمامة إن الرکب قد رحلوا 

والثاني: أن الله تعالی قال : (اعلم أن الله على كل شيء قدیر) ویدل على صحة هذا التأویل 
قراءة عبد الله والأعمش : (قيل : اعلم أن الله على كل شيء قدیر) ويؤكده قوله في قصة 
ابراهیم رت آرن کیت کی آلموق 6 ده ۰ ثم قال في آخرها : #وأغلم آن له عر عکم 
[البقرة: ]۲٠١‏ ۰ قال القاضي : والقراءة الأولی؛ وذلك لأن الأمر بالشيء | ء نما یحسن عند عدم 
المآمور به» وهاهنا العلم حاصل بدلیل قوله ۳ تب لم 4 فكان الأمر بتحصيل العلم بعد 
ذلك غير جائز» آما الاخبار عن أنه حصل كان جائرًا 


القصة الثالثة: و هي ايضًا دالة على صحة البعث 


5 1 07 ے مر - عرس ا . م < مومس 4 عم ra‏ وء معط 2 
فوله تعالی: 2 ولد فال اترزهعم رب أرني كيف تحي الموق قال وم تین َال 
بل ول اراح عم ص ره مه م ی کی س م ۳۹ وى ىر ب ك é4‏ 2 وھ مص 
ن لیطمین فل لی قال هَحْدْ ةن ال فا کر نل ع 
ك 2 ور > وم 7 ِ 3 اا“ ۲ عبر ص حمم 
5 ۳ + 1 ثم دغه یتیک سَعيا واغلم آن لله عبر حك ©4 


في الاية مسائل: 
المسألة الأولى : في عامل رد قولان: قال الرجَاح : التقدير : اذكر إذ قال إبراهيم . وقال 


4 سورة البقرة 


إنه معطوف على قوله : 5 تر إلَ ألَذِى ع 1 هعم ألم تر إذ حاج إبراهيم في ربه» 

9 تر إذ قال إبراهيم رب أرني كيف تحيي الموتى . 

المسألة الثانية : أنه تعالى لم يُسمٌّ عزيرًا حين قال : و کی كر كَل وير [البقرة: ۷۰4] 
وسمى هاهنا ابراهیم مع أن المقصود من البحث في كلتا القصتين شيء واحدء والسبب أن 
عزيرًا لم يحفظ الأدب» بل قال : ان یی. هنزو لَه بعد مَونهاً © وإبراهيم حفظ الأدب فإنه أثنى 
على الله أولاً بقوله  :‏ رَيّ» ثم دعا حيث قال : ۶ رن وأيضًا أن إبراهيم لما راعى الأدب 
جعل الإحياء والإماتة في الطيورء وعزيرًا لما لم يراع الأدب جعل الإحياء والإماتة في نفسه . 

المسألة الثالثة : ذكروا في سبب سؤال إبراهيم وجومًا: الأول : قال الحسن والضحاك وقتادة 
وعطاء وابن جريج : إنه رأى جيفة مطروحة في شط البحر» فإذا مد البحرٌ أكل منها دواب البحرء 
وإذا جزر البحر جاءت السباع فأكلت» وإذا ذهبت السباع جاءت الطيور فأكلت وطارت» فقال 
إبراهيم : رب أرني كيف تجمع أجزاء الحيوان من بطون السباع والطيور ودواب البحر . فقيل : 
أو لم تؤمن؟ قال: بلی» ولكن المطلوب من السؤال أن يصير العلم بالاستدلال ضروريًا . 

الوجه الثاني ا و و سل : سبب السؤال أنه مع مناظرته مع نمروذ لما 
قال : ر الى يُحيء وَيْمِيتُ قال آنا أي وت € فاطلق محبوسّا وقتل رجا قال إبراهيم : 
ليس هذا بإحياء وإماتة» وعند ذلك قال : رب آرن کیک ب المَوْن4 لتنکشف هذه المسألة 
عند نمروذ وأتباعه» وروي عن نمروذ أنه قال: قل لربك حتى يحيي وإلا قتلتك . فسأل الله 
تعالى ذلك . وقوله: « طمن ی بنجاتي من القتل أو ليطمئن قلبي بقوة حجتي وبرهاني» 
وان عدولي منها إلى غيرها ما كان تسبب ضعف تلك الحجة» بل كان بسبب جهل المستمع . 

والوجه الثالث : قال ابن عباس وسعيد بن جُبّير والسّدي رضي الله عنهم : إن الله تعالى 
أوحى إليه إني متخذ بشرًا خلیلا . فاستعظم ذلك إبراهيم يلف وقال: إلهي ما علامة ذلك؟ 
فقال: علامته أنه يحيي الميت بدعائه . فلما عظم مقام إبراهيم عليه السلام في درجات العبودية 


رتور 


وأداء الرسالة» خطر بباله : إني لعلي أن أكون ذلك الخلیل . فسأل إحياء المیت فقال الله : ۶ آولم 
ین ال بل وَلكن یمن كى على أنني خلیل لك . 

الوجه الرابع : :أنه لة#إنما سأل ذلك لقومه وذلك لأن أتباع الأنبياء كانوا يطالبونهم بأشياء 
تارة باطلة وتارة حقة» كقولهم لموسى عليه السلام : ا ا لها کا [الأعراف : 
۳۸فسأل إبراهيم ذلك . والمقصود د أن يشاهده قومه فیزول الانکار عن قلوبهم . 

الوجه الخامس :ما خطر ببالي فقلت : لا شك أن الأمة كما يحتاجون في العلم بأن الرسول 
صادق في ادعاء الرسالة إلى معجز يظهر على يده» فكذلك الرسول عند وصول الملك إليه 
وإخباره إياه بأن الله بعثه رسولاً - يحتاج إلى معجز يظهر على يد ذلك الملك ليعلم الرسول أن 
ذلك الواصل ملك كريم لا شيطان رجيم» وکذا |ذا سمع الملك كلام الله احتاج إلى معجز يدل 


الآية رقم (۲(۰) 1۱ 
على أن ذلك الکلام کلام الله تعالی لا کلام غیره وإذا كان كذلك فلا يبعد أن يقال : إنه لما جاء 
الملك إلى إبراهيم وأخبره بأن الله تعالى بعثك رسولاً إلى الخلقء طلب المعجز فقال: رب 
رن کیت من الوق كَل رم وين كل بل ولكن میتی 4 على أن الآتي ملك كريم لا 
شيطان رجیم . 

الوجه السادس : وهو على لسان أهل التصوف: أن المراد من الموتى القلوب المحجوبة عن 
أنوار المكاشفات والتجلي» والإحياء عبارة عن حصول ذلك التجلي والأنوار الإلهية» فقوله: 
رن حَيْفٌ ّى اون 4 طلبٌ لذلك التجلي والمكاشفات فقال : أولم تؤمن؟ قال: بلى أومن 
به إيمان الغيب» ولكن أطلب حصولها ليطمئن قلبي بسبب حصول ذلك التجلي» وعلى قول 
المتكلمين : العلم الاستدلالي مما يتطرق إليه الشبهات والشكوك» فطلب علمًا ضروريًا يستقر 

القلب معه استقرارًا لا يتخالجه شيء من الشكوك والشبهات . 

الوجه السابع : لعله طالع في الصحف التي أنزلها الله تعالى عليه أنه يشرف ولده عيسى بأنه 
يحيي الموتى بدعائه» فطلب ذلك فقيل له: لولم وين كال بل وَككن سم تل 4 على أني 

لست أقل منزلة في حضرتك من ولدي عيسى . 

الوجه الثامن: أن إبراهيم و أمر بذبح الولد فسارع إليه» ثم قال: أمرتني أن أجعل ذا روح 
بلا روح ففعلت» وأنا أسألك أن تجعل غير ذي روح روحانيًا . فقال: أولم تؤمن؟ قال: بلى 

ولكن ليطمئن قلبي على أنك اتخذتني خلیلا . 

الوجه التاسع : نظر إبراهيم يا في قلبه فرآه میتا بحب ولده» فاستحيا من الله وقال: أرني 
كيف تحيي الموتى؟ أي القلب إذا مات بسبب الغفلة» كيف يكون إحياؤه بذكر الله تعالی . 

الوجه العاشر : تقدير الاية أن جميع الخلق يشاهدون الحشر یوم القيامة» فأرني ذلك في 
الدنيا. فقال: أولم تؤمن؟ قال: بلى ولكن ليطمئن قلبي على أن خصصتني في الدنيا بمزيد هذا 

التشريف . 

الوجه الحادي عشر : لم يكن قصد إبراهيم إحياء الموتى؛ بل كان قصده سماع الكلام بلا 
واسطة . 

الوجه الثاني عشر : ما قاله قوم من الجهال» وهو أن إبراهيم ي كان شاكًا في معرفة المبدأ 
وفي معرفة المعاد آما شكه في معرفة المبدأ فقوله : هلدا رن € [الأنعام: ۷ وقوله : #لين لین 

دَق اڪ من او لت [الأنعام : : ۷۷] وأما شکه في المعاد فهو في هذه الاية . وهذا القول 
سخیف, بل كفر؛ وذلك لأن الجاهل بقدرة الله تعالی على | إحياء الموتی کافر» فمن نسب النبي 
المعصوم إلى ذلك فقد كفر النبي المعصوم» فكان هذا بالكفر الى . ومما يدل على فساد ذلك 
وجوه: أحدها: قوله تعالى : وم ین لب کک یمن ی 4 ولو كان شاكًا لم يصح ذلك 
وثانيها: قوله : «ولکن مين ی 4 وذلك كلام عارف طالب لمزيد اليقين» ومنها: أن الشك 


5۲ سورة البقرة 
في قدرة الله تعالی یوجب الشك في النبوة» فکیف یعرف نبوة نفسه؟ ! 

آما قوله تعالی: « ولم نو ین » ففیه وجهان: أحدهما: أنه استفهام بمعنی التقریر » قال الشاعر : 

الستم خیر من رکب المطایا واندی الال لون راح۱) 

والثاني: المقصود من هذا السوال أن يجيب بما آجاب به لیعلم السامعون أنه عليه السلام كان 
مؤمًا بذلك عارفا به» وآن المقصود من هذا السوال شيء آخر . 

اما قوله تعالی: ال بل وَلدكن یمن كَلَى » فاعلم أن اللام في ‏ لْيظَمَبِنَ4 متعلق بمحذوف» 
تفت + سانی ولا زرم نيد ققلي . قارا. زايد لامع الذي سمه فرط ال 
تعرض للمستدل» والا فالیقین حاصل على کلتا الحالتین . 

وهاهنا بحث عقلي وهو أن التفسیر مفرع على أن العلوم يجوز أن 


يكون» فان جوز نقیضه بوجه من الوجوه فذاك ظن قوي لا اعتقاد جاز 
بوجه من الوجوه. امتنع وقوع التفاوت في العلوم . 

واعلم أن هذا الاشکال إنما يتوجه إذا قلنا: المطلوب هو حصول الطمأنيئة ذ 
على الاحیاء» آما لو قلنا : المقصود شيء آخر. فالسوال زائل . 

أما قوله تعالی: فد أَربعة یم الق 4 فقال ابن عباس رضي الله 
وغرابًا ودیکا . وفي قول مجاهد وابن زيد رضي الله عنهما: حمامة بد 

البحث الأول : أنه لم خص الطير من جملة الحيوانات بهذه الحالة؟ 3 

الأول: أن الطيران في السماء»ء والارتفاع في الهواء» والخليل كانت 
الملكوت» فجعلت معجزته مشاكلة لهمته . 

والوجه الثاني : أن الخليل عليه السلام لما ذبح الطيور وجعلها قطعة قطعة» ووضع على رأس 
كل جبل قطعًا مختلطة؛ ثم دغاهاء طار كل جزء إلى مشاكله» فقيل له: كما طار كل جزء إلى 
ا ۷ 351۳۳ 
ويقرره قوله تعالی : رجو من ادا كام جراد مكدب © [القمر : ۲۱۲۷ 

البحث الثاني أن المقصود من الإحياء والإماتة كان حاصادٌ بحیوان واحد» فلع أمر بأخذ 
أربع حيوانات؟ وفيه وجهان: الأول: أن المعنى فيه نك سألت واحدا على قدر العبودية» وأنا 
أعطي أربعًا على قدر الربوبية . والثاني: أن الطيور الأربعة إشارة إلى الأركان الأربعة التى منها 
تركيب أبدان الحيوانات والنباتات» والاشارة فيه أنك ما لم تفرق بين هذه الطيور الأربعة لا يقدر 


اعتقاد قدرة الله تعالى 


: أخذ طاوسًا ونسدًا 
كروا فيه وجهین : 


ته العلو والوصول إلى 


(۱) هذا البيت للشاعر ابن نباتة السعدي وقد تقدم . 
(۲) إسناده حسن : آخرجه سعيد بن منصور في (سننه) (۳/ ۰6۹۷۲ حديث رقم (417 4) من طريق شعبة عن أي جمرة 
قال : سمعت ابن عباس يقول في قوله عز وجل : قحد أريعة من الط 4 . . . به ) وقال : هذا سنده حسن لذاته . 


الایه رقم (۲۱۰) وف 


طير الروح على الارتفاع إلى هواء الربوبية وصفاء عالم القدس . 

البحث الثالث : (نما خص هذه الحیوانات لأن الطاوس إشارة إلى ما في الانسان من حب 
الزينة والجاه والترفع» قال تعالی : رين لاس حب الشَّهِوتِ4 رال عمران: ۱6]والنسر إشارة إلى شدة 
الشغف بالأكل» والديك إشارة إلى شدة الشغف بقضاء الشهوة من الفرج» والغراب إشارة إلى 
شدة الحرص على الجمع والطلب. فإن من حرص الغراب أنه يطير باللیل ویخرج بالنهار في 
غاية البرد للطلب. والاشارة فيه إلى أن الانسان ما لم یس في قتل شهوة النفس والفرج وفي 
إبطال الحرص وابطال التزین للخلق» لم یجد في قلبه روخا وراحة من نور جلال الله . 

آما قوله تعالی: « مره یه ففیه مسانل: 

المسألة الأولی : قرأ حمزة : (فصرهن إليك) بکسر الصاد والباقون بضم الصاد: 

آما الضم ففیه قولان: 

الأول: أنه من صرت الشيء آصوره: إذا آملته إليه» ورجل أَصْوّرء أي مائل العنق» ویقال : 
صار فلان إلى كذاء إذا قال به ومال إليه» وعلی هذا التفسیر یحصل في الکلام محذوف. كأنه 
قیل : آیلهن إليك وقطعهن» ثم اجعل على كل جبل منهن جزءًاء فحذف الجملة التي هي 
(قطعهن) لدلالة الكلام عليه كقوله: #أن أضرب بعصا الح فان 4 [الشعراء: ۳-] على معنى : 
فضرب فانفلق؛ لأن قوله: لاثم أَجْصَلْ عل کل جَبَلٍ من جر يدل على التقطيع . 

فإن قيل: ما الفائدة في أمره بضمها إلى نفسه بعد أن يأخذها؟ 

قلنا: الفائدة أن يتأمل فيها ويعرف أشكالها وهيئاتها لئلا تلتبس عليه بعد الاحیاء» ولا يتوهم 
أنها غير تلك . 

والقول الثاني : وهو قول ابن عباس وسعید بن جبیر والحسن ومجاهد: #مَصَرَمُن یل 
معناه : قطْعهن» يقال : صار الشيء يَصُوره صورًاء إذ قطعه قال رؤبة یصف خصمًا آلد: صرناه 
بالحکم أي قطعناه» وعلی هذا القول لا يحتاج إلى الاضمار . 

وأما قراءة حمزة بکسر الصاد. فقد فسّر هذه الكلمة آیضا تارة بالامالة» وآخری بالتقطيع» آما 
الامالة فقال الفراء : هذه لغة هذیل وسْلیم : صاره یصیره إذا آماله . وقال الأخفش وغیره: 
(صرهن) بکسر الصاد: قطعهن . يقال : صاره یصیره. إذا قطغه قال الفراء : آظن أن ذلك 
مقلوب من صری يصري إذا قطع › فقدمت ياؤهاء كما قالوا: عشا وعاث . قال المبرد: وهذا لا 
یصح؛ لأن کل واحد من هذین اللفظین أصل في نفسه مستقل بذاته » فلا يجوز جعل آحدهما 

المسألة الثانية : أجمع أهل التفسیر على أن المراد بالآية : قطعهن» وأن إبراهيم قطع اعضاء‌ها 
ولحومها وریشها ودماء‌ها» وخلط بعضها على بعض . غير آبي مسلم فانه أنكر ذلك» وقال : إن 
إبراهيم عليه السلام لما طلب إحياء المیت من الله تعالی آراه الله تعالی مثالا قَرّب به الأمر 
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علیه» والمراد بصرهن إليك الإمالة والتمرين على الإجابة» أي: فعَوّد الطيور الأربعة أن تصير 
بحيث إذا دعوتها أجابتك وأتتك» فإذا صارت كذلك» فاجعل على كل جبل واحدا حال حياته» 
ثم ادعهن يأتينك سعيّاء والغرض منه ذكر مثال محسوس في عَوّد الأرواح إلى الأجساد على 
سبیل السهولة . وأنکر القول بآن المراد منه : فقطمهن . 

واحتح عليه بوجوه: الأول: أن المشهور في اللغة في قوله : فصرهن # آملهن وأما التقطیع 
والذبح فليس في الآية مايدل علیه» فكان إدراجه في الآية إلحاقا لزيادة بالآية لم يدل الدليل 
عليها وأنه لا يجوز . والثاني: أنه لو كان المراد بصرهن : قطْعهن لم يقل (إليك)» فان ذلك لا 
يتعدى بإلي وإنما يتعدى بهذا الحرف إذا كان بمعنی الإمالة . 

فان قیل: لم لا يجوز أن يقال: في الكلام تقديم وتأخير والتقدير: (فخذ إليك أربعة من الطير 
فصرهن)؟ 

قلنا: التزام التقديم والتأخير من غير دليل ملجی إلى التزامه خلاف الظاهر . والثالث: أن الضمير 
في قوله : « ثم أَدَعْهُنَّ4 عائد إليها لا إلى أجزائهاء وإذا كانت الأجزاء متفرقة متفاصلة وكان 
و ا وی یی ای ره د اي و یز 
إليهاء وهو خلاف الظاهر وأيضًا: الضمیر في قوله : « یات ماه عائذا إليها لا إلى 
إجزائهاء وعلی قولکم ا3ا سعی بعض الاجزاءلی بعض كان الضمیر في « یات عائدا إلى 
آجزائها لا إليها . 

واحتج القانلون بالقول المشهور بوجوه: 

الاول: أن كل المفسرین الذين کانوا قبل أبي مسلم آجمعوا على أنه حصل ذبح تلك الطیور 
وتقطیع آجزائها» فیکون إنكار ذلك إنكارًا للإجماع . والثاني: أن ما ذکره غير مختص بابراهیم با 
فلا یکون له فيه مزية على الغیر . والثالث: أن إبراهيم آراد أن يريه الله كيف يحيي الموتی» وظاهر 
الآية يدل على أنه آجیب إلى ذلك» وعلی قول أبي مسلم لا تحصل الاجابة في الحقيقة . والرابع: آن. 
قوله: #مُرّ أَجْمَلْ عل کل جبَلٍ یبن جرا يدل على أن تلك الطيور جعلت جزءًا جزءًاء قال أبو 
مسلم في الجواب عن هذا الوجه : أنه أضاف الجزء إلى الأربعة» فيجب أن يكون المراد بالجزء هو 
الواحد من تلك الأربعة والجواب : أن ما ذكرته وان كان محتملا إلا أن حمل الجزء على ما ذكرناه 
أظهر» والتقدير: فاجعل على كل جبل من كل واحد منهن جزءًا أو بعضا. 

أما قوله تعالى: «دُمّ جل عل کج یبن ج ففیه مسائل: 

یب رای : ظاهر قوله : عل کل جع جميع جبال الدنياء فذهب مجاهد والضحاك 
إلى العموم بِحسّب الامکان. كأنه قيل ۱ رسای كل بل يمكدك ااطر9 عليه . وقال ابن 
عباس والحسن وقتادة والربیع : آربعة جبال على حَسّب الطیور الأربعة وعلی حسّب الجهات 
الأربعة أيضاء أعني المشرق والمغرب والشمال والجنوب . وقال السدي وابن جریج : سبعة من 


الآية رقم (۲(۱۰۲۶۰) ۱ ۵: 
الجبال؛ لأن المراد كل جبل يشاهده |براهیم عليه السلام حتی يصح منه دعاء الطیر ؛ لآن ذلك لا 
يتم إلا بالمشاهدة والجبال التي كان یشاهدها إبراهيم عليه السلام سبعة . 

المسألة الثانية : روي أنه يه آمر بذبحها ونتف ريشها وتقطیعها جزءا جزءًا وخلط دمائها 
ولحومهاء وأن يمسك رءوسهاء ثم أمر بان يجعل أجزاءها على الجبال على كل جبل ربعا من 
كل طاثر» ثم يصيح بها : تعالين بإذن الله تعالى . ثم أخذ كل جزء يطير إلى الآخر حتى تكاملت 
ثم آقبلت کل جثة الی رأسها: وانضم كل رأس إلى جثته» وصار الكل أحياء باذن الله 
e‏ 

المسألة الثالثة : قرأ عاصم في رواية أبي بكر والفضل (جُزْء) مثقلاً مهمورًا حيث وقع؛ 
وو ع و وروی 

اما قوله تعالى: ثم أدْعُهُنَّ مك سَعيا» فقيل : عدوا ومشيًا على أرجلهن ؛ لأن ذلك أبلغ في 
الحجة. وقیل: طیرائ. ولیس یصح؛ لاه لایقالللطیر |ذا طار: سعی» ومنهم من آجاب عنه 
بأن السعي هو الاشتداد في الحركة» فان كانت الحركة طیرانا فالسعي فیها هو الاشتداد في تلك 
الحركة . 

وقد احتج أصحابنا بهذه الآية على أن البنية ليست شرطا في صحة الحياة ؛ وذلك لأنه تعالی جعل 
كل واحد من تلك الأجزاء والأبعاض حيًا فاهمًا للنداء» قادرًا على السعي والعَدُوء فدل ذلك 
على أن البنية ليست شرطا في صحة الحياة . 

قال القاضي: الآية دالة على أنه لا بد من البنية من حيث أوجب التقطيع بطلان حياتها . 

والجواب : أنه ضعيف لأن حصول المقارنة لايدل على وجوب المقارنة» أما الانفكاك عنه 
في بعض الأحوال فإنه يدل على أن المقارنة حيث حصلت ما كانت واجبة» ولما دلت الآية على 
حصول فهم النداء والقدرة على السعي لتلك الأجزاء حال تفرقهاء كان دليلاً قاطعًا على أن 
البنية ليست شرطا للحياة . 

آما قوله تعالى: َعَم أن أله عد حَكيم4 فالمعنى أنه غالب على جميع الممكنات کم 4 
أي : عليم بعواقب الأمور وغايات الأشياء . 
قوله تعالى: تكل الي ينفو وله في سيل انم کل عم ابت سي 
سکیل فى کل جلو بقع ره ينث يسن جک اله وئ عي 4۵ 

ا 
آتبع ذلك ببیان الشر ائع والأحكام والتكاليف . 


(۱ انظر سابقه . 
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فالحكم الأول: في بيان التكاليف المعتبرة في إنفاق الأموال. 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : في كيفية النظم وجوه : الأول : قال القاضي رحمه الله : إنه تعالى لما آجمل 
في قوله : من دا ی يقر اله در قرضاحسنا فيص يلوق له ا حكن و ۰فصل بعد 
ذلك في Sk‏ بين الآيتين الأدلة على قدرته بالإحياء والاماتة من 
حيث لولا ذلك لم يحسن التكليف بالانفاق؛ لأنه لولا وجود الإله المثيب المعاقب» لكان 
الإنفاق في سائر الطاعات عبمّاء فكأنه تعالى قال لمن رغبه في الانفاق قد عرفت أني خلقتك 
وأكملت نعمتي عليك بالإحياء والإقدار» وقد علمتٌ قدرتي على المجازاة والإثابة» فليكن 
علمك بهذه الأحوال داعيًا إلى إنفاق المال» فإنه يجازي القليل بالکثیر . ثم ضرب لذلك الكثير 
مثلا» وهو أن مَن بذر حبة أخرجت سبع سنابل في كل سنبلة مائة حبة» فصارت الواحدة 
سبعمائة . 

" الوجه الثاني في بيان النظم : ما ذكره الأصم» وهو أنه تعالى ضرب هذا المثل بعد أن احتج على 
الكل بما يوجب تصديق النبي بي اةليرغبوا في المجاهدة بالنفس والمال في نصرته وإعلاء شریعته . 

والوجه الثالث : لما بیّن تعالى أنه ولي المژمنین» وأن الكفار آولیاژهم الطاغوت» بين مَثَل ما 
ینفق المومن في سبیل الله وما ینفق الکافر في سبیل الطاغوت . 

المسألة الثانية : في الآية إضمار» والتقدیر : مثل صدقات الذین ینفقون آموالهم کمثل حبة 
وقیل : مثل الذین ینفقون آموالهم کمثل زارع حبة . 

المسألة الثالثة : معنی * يُنْفِفُونَ وله في سيل أل يعني في دينه» قیل : آراد النفقة في 
الجهاد خاصة . وقیل : جمیع آبواب البر» ویدخل فيه الواجب والنفل من الانفاق في الهجرة مع 
رسول الله ي بعر د فى انیا دای e‏ ومن صرف المال إلى 
الصدقات ومن إنفاقها في المصالح؛ لأن كل ذلك معدود في السبيل الذي هو دين الله 
وطریقته ؛ لأن كل ذلك إنفاق في سبيل الله . 

فان قیل: فهل رأيت سنبلة فيها مائة حبة حتى یضرب المثل بها؟ 

قلنا: الجواب عنه من وجوه : الاول: أن المقصود من الآية أنه لو علم إنسان يطلب الزيادة والربح 
أنه إذا بذر حبة واحدة أخرجت له سبعمائة حبة» ما كان ينبغي له ترك ذلك ولا التقصیر فيه 
فكذلك ينبغي لمن طلب الأجر في الاخرة عند الله أن لا يتركه إذا علم أنه يحصل له على الواحدة 
عشرة ومائة وسبعمائة» وإذا كان هذا المعنى معقولاً سواء وجد في الدنيا سنبلة بهذه الصفة أو لم 
يوجدء كان المعنى حاصلا مستقیمّا» وهذا قول القَمّال رحمه الله» وهو حسن جدًا. 

والجواب الثاني : أنه شوهد ذلك في سنبلة الجاورس» وهذا الجواب في غاية الركاكة . 

المسألة الرابعة : كان أبو عمرو وحمزة والكسائي يدغمون التاء في السين في قوله  :‏ نت 


الآية رقم (۲۱۱ (1Y‏ ¥ 


سب سابل 4 لأنهما حرفان مهموسان والباقون بالإظهار على الأصل . 

ثم قال: وله لوف لمن يَمَةُ © ولیس فيه بيان كمية تلك المضاعفة ولا بيان من يشرفه الله 
بهذه المضاعفة» بل يجب أن يجوز أنه تعالی یضاعف لكل المتقین» ویجوز أن یضاعف لبعضهم 
من حيث یکون إنفاقه آدخل في الاخلاص أو لأنه تعالی بفضله واحسانه یجعل طاعته مقرونة 
بمزید القبول والثواب . 

ثم قال: واه وسح € أي واسع القدرة على المجازاة على الجود والافضال علیهم» بمقادیر 
الانفاقات وكيفية ما یستحق عليهاء ومتی كان الأمر کذلك لم يصر عمل العامل ضائعًا عند الله 


تعالی . 
۳ 5 و م ا ۰ 4 ررکم 6 دير 1 0 
7 ی الذي يفون أمولهم فى سييل أله ثم لا یشعو هون ما أنفقوا 

1 4 9 کرو موم ور 


وک" آذی له ۲ جرهم عند ریَهم رد ری کیت وله مه يروت 408 

اعلم أنه تعالی لما عظّم آمر الانفاق في سبیل الله» أتبعه ببيان الأمور التي يجب تحصیلها 
حتی یبقی ذلك الثواب» منها ترك المن والاذی . 

ثم في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : نزلت الآية في عشمان وعبد الرحمن بن عوف. أما عثمان فجهز جيش 
العسرة في غزوة تبوك بألف بعير بأقتابها وألف دينار» فرفع رسول الله يك يديه يقول: «يا رب 
عثمان رضیث عنه فارض عنه» وأما عبد الرحمن بن عوف فإنه تصدق بنصف ماله أربعة آلاف 
دینار فنزلت الآية7١'‏ . 

المسألة الثانية : قال بعض المفسرين : إن الاية المتقدمة مختصة بمن أنفق على نفسه وهذه 
الآية بمن أنفق على غيره» فبيّن تعالى أن الإنفاق على الغير إنما يوجب الثواب العظيم المذكور 
في الآية إذا لم يتبعه بِمَنْ ولا أذى» قال القفال رحمه الله : وقد يحتمل أن يكون هذا الشرط 
معتبرًا آیضافیمن أنفق على نفسه وذلك هو أن ينفق على نفسه ويحضر الجهاد مع 
رسول الله 235 والمسلمين ابتغاء لمرضاة الله تعالى» ولا يمن به على النبي كك والمؤمنين» ولا 
يؤذي آحدا من المؤمنين» مثل أن يقول: لو لم أحضر لماتم هذا الأمر! ویقول لغیره: أنت 
ضعيف بطال لا منفعة منك فى الجهاد! ! 

المسألة الثالثة : المن في اللغة على وجوه: أحدها: بمعنی الانعام» يقال: قد من الله على 


(۱) أخرجه ابن المبارك في (الزهد) (۱/ ۰۱۸۳ حديث رقم (۰ «(o۲‏ وأبو نعيم في (الحلية) (۱/ 4٩‏ وابن عساكر 
في (تاريخ دمشق) (۳۵/ ۰6۲۲۳ جیعا من طريق معمر عن الزهري › قال : تصدق عبد الرحمن بن عوف . . . فذکره 
بنحوه . 
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تیا ین و درون م وأنشد ابن الاباري : 

ومنه قوله وه : «ما ین أَحَدٍ ین الئاس من عَلَيتا في صخبیه. ولا دا یدو ین ان آبي تُحَافَةً؛ 
يريد أكثر إنعامًا بماله» وأيضًا الله تعالی یوصف بأنه منان» أي منعم . 
والوجه الثاني في النفس ۰ المن : النقص من الحق والبخس له قال تعالی : #وَإنَّ لك لَدُجرًا 

۳ ورن ۷ ل ل ومنه سمي الموت منونا لأنه ینقص الأعمارء 
یط الا . ومن هذا الباب المنة المذمومة؛ لأنه ینقص النعمة ویکدرها والعرب 
یمتدحون بترك المن بالنعم قال قائلهم"۱) : 

زاد ممروفك عندي عظما أنه عندك مستور حقير 
تتناسةه كأن لم تأته وهو علد الناس مشهور کبیر 

امطاهم» وإنما كان المن مذمومًا لوجوه : الأول: أن الفقير الآخذ للصدقة ة منکسر القلب لأجل 
حاجته إلى صدقة غير معترف باليد العليا للمعطي» فإذا أضاف المعطي إلى ذلك إظهار ذلك 
الإنعام» زاد ذلك في انكسار قلبه» فيكون في حكم المضرة بعد المنفعة» وفي حكم المسيء إليه 
بعد أن أحسن إليه ٠‏ والثاني: إظهار المن يبعد أهل الحاجة عن الرغبة في صدقته إذا اشتهر من 
طريقه ذلك . برييع, أن المعطي يجب أن يعتقد أن هذه النعمة من الله تعالى علیه وأن يعتقد أن 
لله عليه نعمًا عظيمة حيث وفقه لهذا العمل» وأن يخاف أنه هل قرن بهذا الإنعام ما پخرجه عن 
قبول الله إياه» ومتى كان الأمر كذلك امتنع أن يجعله منة على الغير . الرابع: - وهو السر الأصلي 
- أنه إن علم أن ذلك الإعطاء إنما تيسر لأن الله تعالى هيأ له أسباب الإعطاء وأزال أسباب 
المنع» ومتى كان الأمر كذلك كان المعطي هو الله في الحقيقة لا العبدء فالعبد إذا كان في هذه 
الدرجة كان قلبه مستنیرّا بنور الله تعالی» وإذا لم يكن كذلك بل كان مشغولا بالأسباب 
الجسمانية الظاهرة وکان محرومّا عن مطالعة الاسباب الربانية الحقيقة» فکان في درجة البهائم 
الذین لا یترقی نظرهم عن المحسوس إلى المعقول وعن الاثار إلى الموثر . 

وأما الأذى فقد اختلفوا فيه منهم من حمله على الإطلاق في أذى المؤمنين . ولیس ذلك بالمن 
بل يجب أن یکون مختضا بما تقدم ذکره» وهو مثل أن یقول للفقیر : (أنت أبدًا تجيئني بالایلام) 


. هذان البيتان ضمن قصيدة للشاعر الخزيمي؛ وهو إسحاق بن حسان بن قوهي الصفدي أبو يعقوب الخريمي‎ )١( 
۸۲۷م) . آبو یعقوب الصفدي أصلاً التركي جنسّا الخريمي ولاء» والصفد كورة قصبتها‎ - - VAY /۵۲۱۲ -۱77) 
سمرفند » وفیل : : هما صفدان صفد سمرقند وصفد بخاري . شاعر مطبوع › وصفه أبو حاتم السجستاني بأشعر‎ 
الولدین . خراساني الأصل من آبناء الصفد ولد في الجزيرة الفراتية وسکن بغداد» واتصل بخریم الناعم فنسب‎ 
. إليه» أو كان اتصاله بابنه عثمان بن خريم‎ 
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و(فرًّج الله عني منك وباعد ما بيني وبينك)» فبیّن سبحانه وتعالی أن من آنفق ماله ثم إنه لا یتبعه 
المن والأذى» فله الاجر العظیم والئواب الجزیل . 

فان قيل: ظاهر اللفظ آنهما بمجموعهما يبطلان الاجر فیلزم أنه لو وجد آحدهما دون الثاني لا 
یبطل الأجر . 

قلنا: بل الشرط أن لا بوجد واحد منهما؛ لأن قوله: لا نو ما نوا ما ول" أذ ¢ 
يقتضي أن لا یقع منه لا هذا ولا ذاك . 

المسألة الرابعة : قالت المعتزلة: الآية دالة على أن الکباثر تحبط ثواب فاعلها؛ وذلك لأنه 
تعالی بیّن أن هذا الثواب [نما یبقی إذا لم یوجد المن والأذى؛ لأنه لو ثبت مع فقدهما ومع 
وجودهما لم يكن لهذا الاشتراط فائدة . 

اجاب اصحابنا بان المراد من الآية أن حصول المن والأذى يُخرجان الانفاق من أن یکون فيه أجر 
وثواب أصلاء من حیث یدلان على أنه إنما آنفق لكي یمن» ولم ینفق لطلب رضوان اللهء ولا 
على وجه القربة والعبادة» فلا جرم بطل الاجر . 

طعن القاضي في هذا الجواب فقال: إنه تعالی بين أن هذا الانفاق قد صح ؛ ولذلك قال : ج بک 
تيعون ما أَنمَقُىأْ 4 وكلمة 3 4 للتراخي. وما يكون متأخرا عن الانفاق موجب للثواب ؛ لأن 
شرط المتأثر يجب أن يكون حاصلا حال حصول المؤثر لا بعده. 

أجاب أصحابنا عنه من وجوه: الأول: أن ذكر المن والأذى وإن كان متأخرًا عن الإنفاق» إلا أن 
هذا الذكر المتأخر يدل ظاهرًا على أنه حين أنفق ما كان إنفاقه لوجه الله» بل لأجل الترفع على 
الناس وطلب الرياء والسمعة» ومتى كان الأمر كذلك كان إنفاقه غير موجب للثواب . والثاني: 
هب أن هذا الشرط متأخر» ولكن لم لا يجوز أن يقال: إن تأثير المؤثر يتوقف على أن لا يوجد 
بعده ما يضاده على ما هو مذهب أصحاب الموافاة؟ وتقريره معلوم في علم الكلام . 

المسألة الخامسة ۰ الآية دلت أن المن والأذى من الکباثر» حيث تخرج هذه الطاعة العظيمة 
بسبب كل واحد منهما - عن أن تفيد ذلك الثواب الجزيل . 

أما قوله: لهم رف > شفيه مسائل: 

المسألة الأولی : احتجت المعتزلة بهذه الاية على أن العمل يوجب الأجر على الله تعالی 
وأصحابنا يقولون: حصول الأجر بسبب الوعد لا بسبب نفس العمل ؛ لأن العمل واجب على 
العبد» وأداء الواجب لا يوجب الأجر. 

المسألة الثانية : احتج أصحابنا بهذه الآية على نفي الاحباط وذلك لأنها تدل على أن الأجر 
حاصل لهم على الإطلاق» فوجب أن يكون الأجر حاصلاً لهم بعد فعل الکباثر» وذلك يبطل 
القول بال حباط . 

المسألة الثاللة : أجمعت الامة على أن قوله : لهم لَْرْهُمَ عند رهم » مشروط بأن لا یوجد منه 
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الکفر» وذلك يدل على أنه يجوز التكلم بالعام لارادة الخاص» ومتى جاز ذلك في الجملة لم 
تكن دلالة اللفظ العام على الاستغراق دلالة قطعية. وذلك يوجب سقوط دلائل المعتزلة في 
التمسك بالعمومات على القطع بالوعید . 

آما قوله: ولا خرف عم ولا هم رت 4 ففيه قولان: لاول: أن (نفاقهم في سبیل الله لا 
یضیع » بل ثوابه موفر علیهم یوم القيامة» لا یخافون من أن لا يوجدء ولا یحزنون بسبب أن لا 
بوجد؛ وهو کقوله تعالى : تنیمل الست وم مر تا یا لا ولا هس اله : 
5 . والثاني: أن یکون المراد آنهم یوم القيامة لا یخافون العذاب ألبتة» كما قال : #وهم بن فرع 
يَوميذٍ َامِنُونَ € [النمل: ]۸٩‏ وقال : لا يحزنهم فرع سر € [الأنبياء : ۱۰۳] 


صم 6 کر قه 


فا انح هر سس سک ما IL aE u‏ ومو 4.2 
فوله تعالی: # قول معروف ومغفرة حير من صَدَفَةَ يتبعها آذی واله عى 
مر 2 ع سيرم کي غم ووه ملاس صر راس لمج عم . ۳ 
حليمم ©يتأيها الذِين ءامنوا لا بطلوا صدقلیحم بالمن والاذی كالذى ینفق ما 
و ۱ 


ی 9 > )£ 

ار کک سل وج هر ا سره مد اوو E‏ مرس کک الس و کاس رو 

رٿاءَ الئاس ولا يون بالل والیو الاخ فمثلمٌ كمثل صقوان عليه تراب فاصابه 
9 قر 

م لک 2 ررر ص 04 مح ور 6 s1‏ 2 ےر وه ومو 4 رو هم موم 

وابل وڙڪه صلدا لا پقرروت ١‏ شی و مما كسيوا والله بهدی الفوم 


آلگنرج هومکل الي ينففوت أمولهم ایک مراب : 
اسهم کمک جک رتو آمابها وال ڪات آکلها نیب فَإن لم 

آما القول المعروف. فهو القول الذي تقبله القلوب ولا تنکره» والمراد منه هاهنا أن يرد السائل 
بطریق جمیل حسن › وقال عطاء : عدة حسنة . آما المغفرة ففیه وجوه: أحدها: أن الفقیر إذا زد بغیر 
مقصوده شق عليه ذلك» فربما حمله ذلك على بذاءة اللسان» فأمر بالعفو عن بذاءة الفقير والصفح 
عن إساءته . وثانيها: أن يكون المراد: ونيل مغفرة من الله بسبب الرد الجميل . وثالثها: أن يكون 
المراد من المغفرة أن يستر حاجة الفقير ولا يهتك ستره» والمراد من القول المعروف رده بأحسن 
الطرق وبالمغفرة أن لا يهتك ستره بأن يذكر حاله عند من يكره الفقير وقوفه على حاله ورابعها: أن 
قوله : قول مروت 4 خطاب مع المسئول بأن يرد السائل بأحسن الطرق» وقوله : مر > 
خطاب مع السائل بأن يعذر المسؤول في ذلك الرد» فربما لم يقدر على ذلك الشيء في تلك 
الحالة . ثم بیّن تعالى أن فعل الرجل لهذين الأمرين خير له من صدقة يتبعها أذى» وسبب هذا 
الترجيح أنه إذا أعطى » ثم أتبع الإعطاء بالایذاء» فهناك جمع بين الإنفاع والاضرار» وربمالم يف 
ثواب الإنفاع بعقاب الإضرار» وأما القول المعروف ففيه إنفاع من حيث إنه يتضمن إيصال السرور 
إلى قلب المسلم ولم يقترن به الإضرارء فكان هذا خيرًا من الأول . 

واعلم أن من الناس من قال: إن الاية واردة في التطوع ؛ لأن الواجب لا يحل منعه» ولا رد السائل 
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منه . وقد یحتمل أن يراد به الواجب. وقد یعدل به عن سائل إلى سائل» وعن فقیر إلى فقیر . 

ثم قال: * وال ع4 عن صدقة العباد؛ فانما آمرکم بها لیثیبکم علیها #علِيه4 إذ لم يعجل 
بالعقوبة على من يمن ويژذي بصدقته » وهذا سخط منه ووعید له . 

ثم انه تعالی وصف هذین النوعین على الانفاق: آحدهما : الذي يتبعه المن والأذى . والثاني : الذي 
لا يُتبعه المن والأذى» فشرح حال کل واحد منهماء وضرب مثلاً لكل واحد منهما . 

فقال في القسم الأول: الذي ُتبعه المن والاذی: #يتايها الَدِنَ اموأ لا لوا صَدقَنيَكم بالمن والأّدئ 
لدی د ینفق مالم ره الئاس ولا ین با وال ان 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قال القاضي : إنه تعالی أكد النهي عن إبطال الصدقة بالمن والأذى» وأزال 
كل شبهة للمرجئة بأن بیّن أن المراد أن المن والأذى يُبطلان الصدقة ومعلوم أن الصدقة قد 
وقعت وتقدمت. فلا يصح أن تبطل» فالمراد إبطال أجرها وثوابها؛ لأن الأجر لم يحصل بعد 
وهو مستقبل» فيصح إبطاله بما يأتيه من المن والأذى . 

واعلم أنه تعالى ذكر لكيفية إبطال أجر الصدقة بالمن والأذى مثلين: فمثله أولا: بمن ينفق ماله رئاء 
الناس» وهو مع ذلك كافر لا يؤمن بالله واليوم الآخر؛ لأن بطلان أجر نفقة هذا المرائي الكافر - 
أظهر من بطلان أجر صدقة من يتبعها المن والأذى . ثم مثله ثانيا: بالصفوان الذي وقع عليه تراب 
وغبار» ثم أصابه المطر القوي» فيزيل ذلك الغبار عنه حتى يصير كأنه ما كان عليه غبار ولا تراب 
اصلا» فالكافر کالصفوان والتراب مثل ذلك الانفاق والوابل كالكفر الذي يحبط عمل الکافر» 
وكالمن والأذى اللذين يحبطان عمل هذا المنفق . قال: فكما أن الوابل أزال التراب الذي وقع 
على الصفوان» فكذا المن والأذى يوجب أن يكونا مبطلين لأجر الانفاق بعد حصوله وذلك 
صريح في القول بالإحباط والتكفيرء قال الجبائي: وكما دل هذا النص على صحة قولناء فالعقل 
دل عليه أيضاء وذلك لأن من أطاع وعصی فلو استحق ثواب طاعته وعقاب معصيته لوجب أن 

يستحق النقيضين ؛ لأن شرط الثواب أن يكون منفعة خالصة دائمة مقرونة بالإجلال» وشرط 

PORNO NPR‏ المحابطة لحصل استحقاق 
النقيضين؛ وذلك محال» ولانه حين يعاقبه فقد منعه الاثابة ومّنْع الاثابة ظلم» وهذا العقاب 
عدل» » فيلزم أن يكون هذا العقاب عدلاً من حيث إنه حقه» وأن يكون ظلمّا من حيث إنه منع 
الاثابة» فیکون ظالمّا بنفس الفعل الذي هو عادل فیه وذلك محال» فصح بهذا قولنا في 
الاحباط والتکفیر بهذا النص وبدلالة العقل . هذا کلام المعتزلة . 

وأما اصحابنا فإنهم قالوا: ليس المراد بقوله : « لا لوا النهي عن إزالة هذا الثواب بعد ثبوته. 
بل المراد به ا بهذا العمل راط وذلك ا قصد به غیر وجه الله تعالی فقد آتی به مر 
الابتداء على نعت البطلان . 
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واحتج أصحابنا على بطلان قول المعتزلة بوجوه من الدلائل: 

أولها: أن النافي والطاری إن لم يكن بينهما منافات لم يلزم من طريان الطارئ زوال النافي 
وان حصلت بينهما منافاة لم يكن اندفاع الطارئ أولى من زوال النافي» بل ربما كان هذا أولى 
لأن الدفع أسهل من الرفع . 

انیها: أن الطارئ لو أبطل لكان إما أن يبطل ما دخل منه في الوجود في الماضي» وهو محال ؛ 
لأن الماضي انقضى ولم يبق في الحال» وإعدام المعدوم محال» وإما أن يبطل ما هو موجود في 
الحال» وهو آیضا محال؛ لأن الموجود في الحال لو أعدمه في الحال لزم الجمع بين العدم 
والوجود» وهو محال» وإما أن يبطل ما سيوجد في المستقبل» وهو محال؛ لأن الذي سيوجد 
في المستقبل معدوم في الحال» وإعدام ما لم يوجد بعدُ محال . 

وثالشها: أن شرط طريان الطارئ زوال النافي» فلو جعلنا زوال النافي معللاً بطريان الطارئ» 
لزم الدّور» وهو محال . 

ورابعها: أن الطارئ إذا طرأ وأعدم الثواب السابق» فالثواب السابق ما أن يعدم من هذا الطارئ 
شيئًاء أو لا يعدم منه شيئّاء والأول هو الموازنة» وهو قول أبي هاشم» وهو باطل» وذلك لأن 
الموجب لعدم كل واحد منهما وجود الآخرء فلو حصل العدمان معا اللذان هما معلولان» لزم 
حصول الوجودين اللذين هما علتان» فيلزم أن يكون كل واحد منهما موجودًا حال کون كل 
واحد منهما معدوماء وهو محال. 

وأما الثاني: - وهو قول أبي علي الجبّائي - فهو آیضا باطل ؛ لأن العقاب الطارئ لما أزال 
الثواب السابق» وذلك الثواب السابق ليس له أثر ألبتة فى إزالة الشىء من هذا العقاب الطاری؛ 
فحينئذٍ لا يحصل له من العمل الذي أوجب الثواب السابق فائدة أصلاٌ» لا في جلب ثواب ولا 
في دفع عقاب» وذلك على مضادة النص الصريح في قوله: نن يَمْمَلْ عمال درو حيرا 
یرم [الزلزلة: ۷] ولأنه خلاف العدل حيث يحمل العبد مشقة الطاعت ولم يظهر له منها أثر لا في 
جلب المنفعة ولا في دفع المضرة . 

وخامسها: وهو أنكم تقولون: (الصغيرة تحبط بعض أجزاء الثواب دون البعض)» وذلك 
محال من القول؛ لأن أجزاء الاستحقاقات متساوية فى الماهية» فالصغيرة الطارئة إذا انصرف 
تأثيرها إلى بعض تلك الاستحقاقات دون البعض مع استواء الكل في الماهية» كان ذلك ترجبجًا 
للممكن من غير مرجح؛ وهو محالء فلم يبق إلا أن يقال بأن الصغيرة الطارئة تزيل كل تلك 
الاستحقاقات» وهو باطل بالاتفاق» أو لا تزيل شيئًا منها وهو المطلوب . 

وسادسها: وهو أن عقاب الكبيرة إذا كان أكثر من ثواب العمل المتقدم فإما أن يقال بأن المؤثر 
في إبطال الثواب بعض آجزاء العقاب الطارئ أو كلهاء والأول باطل لأن اختصاص بعض تلك 
الأجزاء بالمؤثرية دون البعض مع استواء كلها في الماهية - ترجيح للممكن من غير مرجح وهو 
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محال» والقسم الثاني باطل ؛ لأنه حينئذٍ یجتمع على إبطال الجزء الواحد من الثواب جزءان من 
العقاب» مع أن كل واحد من ذیْنك الجزأين مستقل بایطال ذلك الثواب. فقد اجتمع على الأثر 
الواحد مؤثران مستقلان» وذلك محال؛ لأنه يستغني بکل واحد منهما فیکون غنیّا عنهما معًا 
حال کونه محتاجا إليهما معا وهو محال . 

وسابعها: وهو أنه لا منافاة بين هذين الاستحقاقین ؛ لأن السيد إذا قال لعبده : (احفظ المتاع 
لملا یسرقه السارق)» ثم في ذلك الوقت جاء العدو وقصد قتل السيد» فاشتغل العبد بمحاربة 
ذلك العدو وقتله» فذلك الفعل من العبد يستوجب استحقاقه للمدح والتعظيم ؛ حيث دفع القتل 
عن سيده» ويوجب استحقاقه للذم حيث عرّض ماله للسرقة» وكل واحد من الاستحقاقين 
ثابت» والعقلاء يرجعون في مثل هذه الواقعة إلى الترجيح أو إلى المهايأة» فأما أن يحكموا 
بانتفاء أحد الاستحقافین وزواله» فذلك مدفوع في بداهة العقول . 

وامنها: أن الموجب لحصول هذا الاستحقاق هو الفعل المتقدم فهذا الطاری ما أن یکون له 
آثر في جهة اقتضاء ذلك الفعل لذلك الاستحقاق أو لا یکون. والأول محال لأن ذلك الفعل إنما 
یکون موجودًا في الزمان الماضي. فلو كان لهذا الطاری آثر في ذلك الفعل الماضي لكان هذا 
إيقاعًا للتأثير في الزمان الماضي» وهو محال» وان لم يكن للطارئ آثر في اقتضاء ذلك الفعل 
السابق لذلك الاستحقاق» وجب أن يبقى ذلك الاقتضاء كما كان وأن لا یزول» ولايقال: لم لا 
يجوز أن يكون هذا الطارئ مانعًا.من ظهور الأثر على ذلك السابق؟ لأنا نقول : إذا كان هذا 
الطارئ لا يمكنه أن يعمل بجهة اقتضاء ذلك الفعل السابق أصلا وألبتة من حيث إن إيقاع الأثر 
في الماضي محال» واندفاع أثر هذا الطارئ ممكن في الجملة» كان الماضي على هذا التقدير 
أقوى من هذا الحادث» فكان الماضي بدفع هذا الحادث أولى من العكس . 

وتاسعها: أن هؤلاء المعتزلة يقولون: (إن شرب جرعة من الخمر يحبط ثواب الإيمان وطاعة 
سبعين سنة على سبيل الإخلاص) وذلك محال؛ لأنا نعلم بالضرورة أن ثواب هذه الطاعات أكثر 
من عقاب هذه المعصية الواحدة والأعظم لا يُحْيّط بالأقل» قال الجبّائي : إنه لا يمتنع أن تكون 
الكبيرة الواحدة أعظم من كل طاعة؛ لأن معصية الله تعظم على قدر كثرة نعمه وإحسانه» كما أن 
استحقاق قيام الربانية وقد رباه وملكه وبلغه إلى النهاية العظيمة - أعظم من قيامه بحقه لكثرة 
نعمه» فإذا كانت نعم الله على عباده بحيث لا تضبط عِظمًا وكثرة» لم يمتنع أن يستحق على 
المعصية الواحدة العقاب العظيم الذي يوافي على ثواب جملة الطاعات . واعلم أن هذا العذر ضعيف 
لأن المَلِك إذا عظمت نعمه على عبده» ثم إن ذلك العبد قام بحق عبوديته خمسين سنة» ثم إنه 
كسر رأس قلم ذلك المَلِك قصذاء فلو أحبط المَلِك جميع طاعاته بسبب ذلك القدر من الجُرم» 
فكل أحد يذمه وينسبه إلى ترك الإنصاف والقسوة» ومعلوم أن جميع المعاصي بالنسبة إلى 
جلال الله تعالى أقل من كسر رأس القلم» فظهر أن ما قالوه على خلاف قياس العقول . 
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وعاشرها: أن إيمان ساعة يهدم كفر سبعين سنة» فالإيمان سبعين سنة كيف بهدم بفسق 
ساعة؟! وهذا مما لا يقبله العقل والله أعلم . 

فهذه جملة الدلائل العقلية على فساد القول بالمحابطة . 

بقي تمشك المعتزلة بهذه الآية فنقول: قوله تعالى : 9 لا لوا فیک بالمن والْأدى» يحتمل 
أمرين احدهم: لا تأتوا به باطلا» وذلك أن ينوي بالصدقة الرياء والسمعة» فتكون هذه الصدقة 
حين وجدت حصلت باطلة» وهذا التأويل لا يضرنا ألبتة . الوجه الثانى : أن يكون المراد 
بالإبطال أن يؤتى بها على وجه يوجب الثواب» ثم بعد ذلك إذا أتبعت بالمن والأذى صار عقاب 
المن والأذى مزیلا لثواب تلك الصدقة» وعلى هذا الوجه ينفعهم التمسك بالآية» فلع كان حَمْل 
اللفظ على هذا الوجه الثاني أؤْلى من حمله على الوجه الأول . 

واعلم أن الله تعالى ذكر لذلك مشلین: : آحدهما: يطابق الاحتمال الأول» وهو قوله : # كَلَزى ينف 
مالم راء لتاس ولا ی من باه إذ من المعلوم أن المراد من كونه عَمِل هذا باطلاً أنه دخل في 
الوجود باطلك لا أنه دحل صحیا ثم یزول؛ لأن المانم من صحة هذا العمل هو الکفر » والکفر 
مقارن له » فيمتنع دخوله صحيحًا في الوجود» فهذا المثل يشهد لما ذهبنا إليه من التأویل . وأما 
المثل الثاني وهو الصفوان الذي وقع عليه غبار وتراب ثم أصابه وابل» فهذا يشهد لتأويلهم ؛ ؛ لأنه تعالی 
جعل الوابل مزيلاً لذلك الغبار بعد وقوع الغبار على الصفوان» فكذا هاهنا يجب أن يكون المن 
والأذى مزيلين للأجر والثواب بعد حصول استحقاق الأجرء إلا أن لنا أن نقول : لا نُسلّم أن 
المشبه بوقوع الغبار على الصفوان حصول الأجر للکافر» بل المشبه بذلك صدور هذا العمل 
الذي لولا كونه مقرونا بالنية الفاسدة» لكان موجبًا لحصول الأجر والثواب» فالمشبه بالتراب 
الواقع على الصفوان هو ذلك العمل الصادر منه» وحَمْل الكلام على ما ذكرناه أَوْلى ؛ لأن الغبار 
إذا وقع على الصفوان لم يكن ملتصقا به ولا غائصًا فيه ألبتة» بل كان ذلك الاتصال كالانفصال» 
فهو في مرأى العين متصل » وفي الحقيقة غير متصل» فكذا الإنفاق المقرون بالمن والأذى» يرى 
في الظاهر أنه عمل من أعمال البر» وفي الحقيقة ليس كذلك . فظهر أن استدلالهم بهذه الآية 
ضعيف» وأما الحجة العقلية التي تمسکوا بها فقد بينا أنه لا منافاة ذ في الجمع بين الاستحقاقين › 
وأن مقتضى ذلك الجمع إما الترجيح وإما المهايأة. 

المسألة الثانية : قال ابن عباس رضي الله عنهما : لا تبطلوا صدقاتكم بالمن على الله بسبب 
صدقتكم» وبالأذى لذلك السائل . وقال الباقون: بالمن على الفقير» وبالأذى للفقير. وقول ابن 
عباس رضي الله عنهما محتمل ؛ لأن الانسان إذا أنفق متبجحًا بفعله» ولم يسلك طريقة التواضع 
والانقطاع إلى E ITS A‏ 
تعالى» وان كان القول الثاني أظهر له . : 

أما قوله: « كَلَدِى یننق مالم رئاء الاس ففيه مساألتان: 

المسألة الأولى : الكاف في قوله : « كلرِى» فيه قولان: الأول: أنه متعلق بمحذوف» والتقدیر : 
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لا تبطلوا صدقاتکم بالمن والأذى كإبطال الذي ینفق ماله رئاء الناس . فبیّن تعالی أن المن 
والأذى يبطلان الصدقة كما أن النفاق والریاء یبطلانها» وتحقیق القول فيه أن المنافق والمرائي 
يأتيان بالصدقة لا لوجه الله تعالی» ومن یقرن الصدقة بالمن والأذى» فقد أتى بتلك الصدقة لا 
لوجه الله أيضًا؛ إذ لو كان غرضه من تلك الصدقة مرضاة الله تعالی لما مَنَّ على الفقیر ولا آذاه 
فثبت اشتراك الصورتين في کون تلك الصدقة ما أتى بها لوجه الله تعالى» وهذا يحقق ما قلنا أن 
المقصود من الإبطال الإتيان به باطلاًء لا أن المقصود الإتيان به صحيحًاء ثم إزالته وإحباطه 
بسبب المن والأذى . 

والقول الثاني : أن يكون الكاف في محل النصب على الحال» أي: لا تبطلوا صدقاتکم 
ممائلین الذي ينفق ماله رئاء الناس . 

المسألة الثانية : الرياء مصدرء كالمراءاة» يقال: راأيته رياء ومراءاة» مثل : راعيته مراعاة 
ورعاء» وهو أن ترائي بعملك غيرك» وتحقيق الكلام في الرياء قد تقدم . ثم إنه تعالى لما ذكر 
هذا المثل أتبعه بالمثل الثاني » فقال : 8فَمَكَيُمُ # وفي هذا الضمير وجهان أحدهما: أنه عائد إلى 
المنافق» فيكون المعنى أن الله تعالى شَبّه المان والمؤذي بالمنافق» ثم شبّه المنافق بالحجر ثم 
قال : #كمثَلٍ صَّقْوَانِ 4 وهو الحجر الأملس» وحكى أبو عبيد عن الأصمعي أن الصفوان والصفا 
والصفوا واحدء وكل ذلك مقصور . وقال بعضهم : الصفوان جمع صفوانة» كمرجان ومرجانت 
وسعدان وسعدانة» ثم قال: صاب وَابلٌ€ الوابل: المطر الشديد» يقال: وبلت السماء تبل 
وبا وأرض موبولة» أي أصابها وابل» ثم قال: َم صَل6» الصلد: الأمس اليابس» 
. يقال : حجر صلد» وجبل صلدء إذا كان براقًا أملس» وأرض صلدة. أي لا تنبت شِيئًا كالحجر 
الصلدء وصلد الزند إذا لم يور نارًا . 

واعلم أن هذا مثل ضربة الله تعالى لعمل المان المؤذيء ولعمل المنافق» فان الناس يرون في الظاهر أن 
لهؤلاء أعمالاً» كما يُرى التراب على هذا الصفوان» فإذا كان يوم القيامة اضمحل كله وبطل ؛ لأنه 
تبين أن تلك الأعمال ما كانت لله تعالی» كما أذهب الوابل ما كان على الصفوان من التراب» وأما 
المعتزلة فقالوا: إن المعنى أن تلك الصدقة أوجبت الأجر والثواب» ثم إن المن والأذى أزالا 
ذلك الأجرء كما يزيل الوابل التراب عن وجه الصفوان. 

واعلم أن في كيفية هذا التشبيه وجهين: 

الأول: ما ذكرنا أن العمل الظاهر كالتراب» والمان والأذى والمنافق كالصفوان» ويوم القيامة 
كالوابل» هذا على قولناء وأما على قول المعتزلة فالمن والأذى کالوابل . 

الوجه الثاني في التشبيه : قال القفال رحمه الله تعالى : وفيه احتمال آخر» وهو أن أعمال العباد 
ذخائر لهم يوم القيامة» فمن عمل بإخلاص فكأنه طرح بذرًا في أرض» فهو يضاعف له وينمو حتى 
يحصده في وقته » ويجده وقت حاجته » والصفوان محل بذر المنافق» ومعلوم أنه لا ينمو فيه شيء 
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ولا یکون فيه قبول للبذر» والمعنی أن عمل المان والموذي والمنافق يشبه إذا طرح بذرا في صفوان 
صلد عليه غبار قلیل » فإذا آصابه مطر جود بقي مستودعا بذره خاليًا لا شيء فيه» ألا تری أنه تعالی 
ضرب مثل المخلص بجنة فوق ربوة» والجنة ما یکون فيه أشجار ونخیل» فمن أخلص لله تعالی 
كان کمن غرس بستانا في ربوة من الأرض» فهو يجني ثمر غراسه في آوقات الحاجة وهي تؤتي 
أكلها کل حين بإذن ربها متضاعفة زائدة» وآما عمل المان والمؤذي والمنافق» فهو کمن بذر فى 
الصفوان الذي عليه تراب» فعند الحاجة إلى الزرع لا يجد فيه شيئًا . ۱ 

ومن الملحدة من طعن في التشبيهء فقال: إن الوابل إذا أصاب الصفوان جعله طاهرًا نقيّا نظيفًا عن 
الغبار والتراب» فكيف يجوز أن يشبه الله به عمل المنافق؟! والجواب أن وجه التشبيه ما ذكرناه؛ 
فلا يعتبر باختلافها فيما وراءه» قال القاضي : وأيضًا: فوَقع التراب على الصفوان يفيد منافغ من 
وجوه: أحدها: أنه أصلح في الاستقرار عليه . وثانيها: الانتفاع بها في التیمم . وثالثها: الانتفاع 
+ فيا يتصل بالبات . ها وه الذي ذكر قاضي حسن إلا أن الاعتماد على الأول 

أماقوله تعالى: لا يَنْدِرُوبَ عل کم یا كبوا > فاعلم أن الضمير في قوله: ل 
شروک 4 إلى ماذا يرجم؟ فيه قولان : احدهم: أنه عائد إلى معلوم غير مذكورء أي : لا يقدر 
أحد من الخلق على ذلك البذر الملقى في ذلك التراب الذي كان على ذلك الصفوان؛ لأنه زال 
ذلك التراب وذلك ما كان فيه» فلم يبق لأخد قدرة على الانتفاع بذلك البذر» وهذا يقوي الوجه 
الثاني في التشبيه الذي ذكره القفال رحمه الله تعالی» وكذا المان والمؤذي والمنافق لا ينتفع 
أحد منهم بعمله يوم القيامة . والثاني: أنه عائد إلى قوله : «يلَزِى مُنفْقُ مال 4 وخرج على هذا 
المعنى ؛ لأن قوله : #يَألَرِى يُنفْقُ ما »| إنما أشير به إلى الجنس والجنس في حكم العام . قال 
القفال رحمه الله : وفیه وجه ثالث» وهو أن یکون ذلك مردودا على قوله : لا لوا ی 
بَِلْمَنَ وألأّذى € فانکم إذا فعلتم ذلك لم تقدروا على شيء مما كسبتم» فرجع عن الخطاب إلى 
الغائب» كقوله تعالی : حي لا کشر ز ف الفلكِ وحرين دهم € [یونس : ۲[ . 

ثم قال [تعالى]: ان 4 لا دی الت الگ 4 ومعناه على قولهم : سلب الایمان» وعلى قول 
لمعتزلة: انه تعالی یضلهم عن الثراب وطریق الجنة بسوء اختیارهم . 

ثم قال تعالی: «ومکل الْدِبنَ يفقوت آمولهم اء مرععات ال وبا من آفسهم گمکل جکم 
برو آسابها وَابلٌ ات كلها مدن إن لم یت الق وله يما نَمَمَلُونَ بصِير € . 

اعلم أن الله تعالى لما ذكر مثل المنفق الذي يكون مانًا ومؤذيّاء ذكر مثل المنفق الذي لا 
يكون كذلك» وهو هذه الآية» وبيّن تعالى أن غرض هؤلاء المنفقين من هذا الإنفاق أمران: 
أحدهما: طلب مرضاة الله تعالى» والابتغاء افتعال من بغيت أي طلبت» وسواء قولك : بغيت 
وابتغيت . والغرض الثاني: هو تثبيت النفس» وفيه وجوه: أحدها: أنهم یوطنون أنفسهم على حفظ 
هذه الطاعة وترك ما يفسدهاء ومن جملة ذلك ترك إتباعها بالمن والأذى» وهذا قول القاضي . 
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وانیها:وتثبیتا من آنفسهم عند المؤمنين آنها صادقة في الایمان مخلصة فیه » ویعضده قراءة 
مجاهد : (وَتَنِْينًا مَنْ بَعْض آنشیهم) . وثالثهاءأن النفس لا ثبات لها في موقف العبودية. لا [ذا 
صارت مقهورة بالمجاهدة ومعشوقها آمران : الحياة العاجلة والمال فاذا کلفت بانفاق المال 
فقد صارت مقهورة من بعض الوجوه وإذا کلفت ببذل الروح فقد صارت مقهورة من بعض 
الوجوه. فلا جرم حصل بعض التثبیت» فلهذا دخل فيه (مِنْ) التي هي التبعيض › والمعنی أن من 
بذل ماله لوجه الله» فقد ثبت بعض نفسه ومن بذل ماله وروحه معا فهو الذي ثبتها كلها وهو 
المراد من قوله: « هدو في سيل ام تیک وأشیگ€ (دست: ١::وهذا‏ الوجه ذکره صاحب 
(الکشاف)» وهو کلام حسن وتفسیر لطیف . ورابعها: - وهو الذي خطر ببالی وقت کتابة هذا 
الموضع - أن ثبات القلب لا يحصل إلا بذكر الله على ماقال: « الا وزڪر ال مين 
اقلوب [الرعد: ۲۸]فمن أنفق ماله في سبيل الله لم یحصل له اطمئنان القلب في مقام التجلي إلا 
إذا كان إنفاقه لمحض غرض العبودية» ولهذا السبب حكي عن علي رضي الله عنه أنه قال في 
e‏ : ا ینک لوہ آل لا ژد من ج وا شكوبا» [الإنسان: ه]ووصف إنفاق أبي بكر فقال : 

ما لکد عنده من نع © أبغاء د الل لا وسوی : ری [اللیل: 01-19]فإذا كان انفاق 
العيد لاجل عبودية الحق لا لأجل غرض النفس وطلب الحض. فهناك اطمأن قلبه» واستقرت 
نفسه ولم يحصل لنفسه منازعة مع قلبه؛ ولهذا قال أولاً في هذا الإنفاق: إنه لطلب 
مرضاة اللهء ثم أتبع ذلك بقوله : « وتَیبیا من آنشسه. وخامسها:آنه ثبت في العلوم العقلية أن 
تكرير الأفعال سبب لحصول الملكات . 

إذا عرفت هذا فنقول:إن من يواظب على الانفاق مرة بعد أخرى لابتغاء مرضاة الله» حصل له 
من تلك المواظبة أمران: أحدهما: حصول هذا المعنی . والثاني : صيرورة هذا الابتغاء والطلب 
ملكة مستقرة في النفس» حتى يصير القلب بحيث لو صدر عنه فعل على سبيل الغفلة والاتفاق» 
رجع القلب في الحال إلى جناب القدس» وذلك بسبب أن تلك العبادة صارت كالعادة والحُلّق 
ا ای ا و هن یو یه O‏ رت 
التعبیر عنها في القرآن بت* بتثبیت النفس» وهو المراد أيضًا بقوله : یکت بت له ار منوا ۹ [إبراهيم : 
اع حصول هذا الت تصیر الروح فى هفا العالم من جوهر الملائكة الروحائية والجواهر 
القدسية» فصار العبد كما قاله بعض المحققین غائبًا حاضرًاء ظاعئًا مقيمًا. وسادسها:قال 
الزجاج : المراد من التثبیت آنهم ینفقونها جازمین بأن الله تعالی لا يضيع عملهم؛ ولا يخيب 
رجاء‌هم ؛ لأنها مقرونة بالثواب والعقاب والنشور» بخلاف المنافق فانه إذا أنفق عد ذلك 
الانفاق ضائعا ؛ لانه لا یمن بالثواب» فهذا الجزم هو المراد بالتثبیت . وسابعها:قال الحسن 
ومجاهد وعطاء : المراد أن المنفق يتش“ ع رون یی : فیضعها في أهل الصلاح والعفاف . 
قال الحسن : كان الرجل إذا هم بصدقة تََبّت. فإذا كان لله أعطى» وان خالطه آمسك . قال 
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الواحدي : وإنما جاز أن يكون التثبيت بمعنی التثبیت ؛ لأنهم ثبتوا أنفسهم في طلب المستحق› 
وصرف المال في وجهه . 

ثم إنه تعالی بعد أن شرح أن غرضهم من الانفاق هذان الأمران ضرب لإنفاقهم مثلاء فقال: گمکل جک 
برنوز أَصَابَهًا واب وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ عاصم وابن عامر: (يِرَبْوَةِ) بفتح الراء» وفي المؤمنين (إلى رَبْوَةِ) وهو 
لغة تميم» والباقون بضم الراء فيهماء وهو أشهر اللغات ولغة قريش» وفيه سبع لغات (رَبْوَةِ) 
بتعاقب الحركات الثلاث على الراء» و(رباوة) بالألف بتعاقب الحركات الثلاث على الراء 
و(رَبو) والربوة: المكان المرتفع» قال الأخفش : والذي اختاره (ربوَة) بالضم؛ لأن جمعها 
الربى» وأصلها من قولهم: ربا الشيء يربوء إذا ازداد وارتفع» ومنه الرابية؛ لأن أجزاءها 
ارتفعت» ومنه الربوء إذا أصابه نفس في جوفه زائد» ومنه الربا؛ لأنه يأخذ الزيادة . 

واعلم أن المفسرين قالوا: البستان إذا كان في ربوة من الأرض كان أحسن وأكثر رِيعًا . 

ولى فيه إشكال: وهو أن البستان إذا كان في مرتفع من الأرض كان فوق الماءء ولا ترتفع إليه 
أنهار» وتضربه الرياح کثیرّا» فلا يحسن ریعه» وإذا كان في وهدة من الأرض انصبت مياه 
الأنهارء ولا يصل إليه إثارة الرياح فلا يحسن أيضًا ريعه» فإِذن البستان إنما يحسن ريعه إذا كان 
على الأرض المستوية التي لا تكون ربوة ولا وهدة . فإذن ليس المراد من هذه الربوة ما ذکروه 
بل المراد منه کون الأرض طيئًا حرّاء بحيث إذا نزل المطر عليه انتفخ وربا ونماء فان الأرض 
متى كانت على هذه الصفة يكثر ريعهاء وتكمل الأشجار فیها . 

وهذا التأویل الذي ذکرته متأکد بدلیلین: : احدهم: قوله تعالی : «وتَری آلا ص هايدَة فلذا نا نها 
الما اهرت وریت؟ زدعم: هع والمراد من ربوها ما ذكرناء فکذا هاهنا . والثاني: أنه تعالی ذکر هذا: 
المثل في مقابلة المثل الأول» ثم كان المثل الأول هو الصفوان الذي لا يؤثر فيه المطر» ولا 
بربو» ولا ينمو بسبب نزول المطر علیه» فکان المراد بالربوة في هذا المثل کون الارض بحیث 
ترق لالهو زا ماخ وی والله زعام ر 

ثم قال تعالى: #أَسَابَهَا اپل ات أکلها تیب وفيه مسائل: 

المسألة الأو لی : قرأ ابن كثير ونافع وأبو عمرو : «أكُلهَا) بالتخفيف» والباقون بالتثقيل» و 
الأصل» والأكل (بالضم) الطعام لان من شأنه أن يؤكل» قال الله تعالى : اؤ ت أله سل یبن 
یمک [إبراهيم: ۰ أي : ثمرتها وما يؤكل منهاء فالأكل في المعنى مثل الطعمة» وأنشد الا خفش 7( : 


(۱) الأخفش هو (الأخفش الأكبر) (؟ - ۱۷۷ ه/ ؟ - ۷۹۳م) عبد الحميد بن عبد المجيد مولى قيس بن ثعلبة» أبو 
الخطاب : من كبار العلماء بالعربية» لقي الأعراب وأخذ عنهم. وهو أول من فسر الشعر تحت كل بيت» وماكان 
الناس يعرفون ذلك قبله » وإنما كانوا إذا فرغوا من القصيدة فسروه (الأعلام للزركلي) (7/ ۰6۲۸۸ (معجم المؤلفين 
لكحالة) (۲۸/۱۰). 


ا رفم )710ء171( ۱ ۵۹ 


فما أكْلَةٌ إن نلشها بعنيمة ولا جؤعة إن جُغشها بقرام 

وقال أبو زيد : يقال إنه لذو أكل » إذا كان له حظ من الدنيا . 

المسألة الثانية : قال الزجاج : (آنَتْ كُلَهَا ضِعْفَيْنَ) يعني مثلين ؛ لأن ضعف الشيء مثله زائدًا 
عليه» وقیل : ضعف الشيء ء: مثلاه» قال عطاء: حملت في سنة من الریع ما يحمل غیرها في 
: . وقال الأصم : ضعف مایکون في غیرها. وقال آبو مسلم : مثلی ما كان یعهد منها . 

ثم قال تعالی: لکن لم بت بها واي َكَل ) الطل : مطر صغير القطرء ثم في المعنی وجوه: 

الأول: المعنى أن هذه الجنّة إن إن لم يصبها وابل فيصيبها مطر دون الوابل» إلا أن ثمرتها باقية 
بحالها على التقديرين» لا ينقص بسبب انتقاص المطر؛ وذلك بسبب كرم المنبت . 

الثاني: معنى الاية : إن لم يصبها وابل حتى تضاعف ثمرتهاء فلا بد وأن يصيبها طل يعطي 
ثمرًا دون ثمر الوابل» فهي على جميع الأحوال لا تخلو من أن تثمرء فكذلك مَن أخرج صدقة 
لوجه الله تعالی لا یضیع کسبه قليلاً كان أو كثيرًا . ۱ 

ثم قال: ول يما تهب 4 والمراد من البصير: العليم» أي هو تعالى عالم بكمية 
النفقات وكيفيتهاء والأمور الباعثة عليهاء وأنه تعالى مُجازٍ بها إن خيرًا فخير وان ۵ شما :فشر : 


ےرم زر َء 


قوله تعالى: ۾ آبود آعذکم أن تکوت له جَنَه م ین َيل اب تج من 
انز لد ها امن كل کت و الک و 0 رة ضعا 


> وود مه هم 2 


اماما اعمتار فيك بان فر كذ کتک یرت اه تسم ای للخ 
1 49 

اعلم أن هذا مَقل آخر ذكره الله تعالى في حق من يُتبع إنفاقه بالمن والأذى, والمعنى أن يكون للإنسان 
جنّة في غاية الحسن والنهاية» كثيرة النفع » وكان الإنسان في غاية العجز عن الکسب. وفي غاية 
شدة الحاجة وکما آن الانسان کذلك فله ذرية أيضًا في غاية الحاجة وفي غاية العجز. ولا 
شك أن کونه محتاجًا أو عاجرًا مظنة الشدة والمحنة» وتعلّق جَمُم من المحتاجین العاجزین به 
زيادة محنة على محنة› فإذا آصبح الانسان وشاهد تلك الجنة محرقة بالکلیة فانظر کم یکون في 
قلبه من الغم والحسرة. والمحنة والبلیة؟ ! تارة بسبب أنه ضاع مثل ذلك المملوك الشریف 
النفیس» وثانيًا : بسبب أنه بقي في الحاجة والشدة مع العجز عن الاکتساب والیأس عن أن یدفع 
إليه أحد شیتّا» وثالثًا: بسبب تعلق غیره به» ومطالبتهم إياه بوجوه النفقة» فکذلك من أنفق 
لأجل الله» كان ذلك نظيرًا للجنة المذكورة وهو یوم القيامة» كذلك الشخص العاجز الذي 
يكون كل اعتماده في وجوه الانتفاع على تلك الجنة» وأما إذا آعقب إنفاقه بالمن أو بالأذى كان 
ذلك كالإعصار الذي يحرق تلك الجّة» ويعقب الحسرة والحيرة والندامة» فكذا هذا المال 
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المؤذي إذا قدم يوم القيامة» وكان في غاية الاحتياج إلى الانتفاع بثواب عمله» لم يجد هناك 
شيئًاء فيبقى لا محالة في أعظم غم. وفي أكمل حسرة وحيرة» وهذا المثل في غاية الحسن» 
ونهاية الکمال» ولنذکر ما يتعلق بألفاظ الآية: 

أما قوله: جرد أَسَدَحُ > ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : الود» هو المحبة الکاملة . 

المسألة الثانية : الهمزة في إ4 استفهام لاجل الانکار» وانما قال : #إُِ4 ولم يقل 
(آیرید) لأنا ذکرنا أن المودة هي المحبة التامة» ومعلوم أن محبة كل أحد لعدم هذه الحالة محبة 
كاملة تامة» فلما كان الحاصل هو مودة عدم هذه الحالة ذکر هذا اللفظ في جانب الثبوت فقال : 
برد ردص حصول مثل هذه الحالة؟ تنبيهًا على الانکار التام والنفرة البالغة إلى الحد 
الذي لا مرتبة فوقه . 

اما قوله: ۶ج ینت متا فاعلم أن الله تعالی وصف هذه الجنة بصفات ثلاث : 

الصفة الأول, کونها من نخیل وأعناب» واعلم أن الجنة تکون محتوية على النخیل والأعناب» 
ولا تکون الجنة من النخیل والأعناب إلا أن بسبب كثرة النخیل والاعناب» صار كأن الجنة نما 
تکون من النخیل والأعناب» وإنما خص النخیل والأعناب بالذکر لأنهما آشرف الفواکه 
ولأنهما آحسن الفواکه مناظر حین تکون باقية على آشجارها . 

والصفة الثانية: قوله : یی من ها ار ولا شك أن هذا سبب لزيادة الحسن في هذه الجنة . 

الصفة الثالعة: قوله : 2 فیها ین کل لو ولا شك أن هذا یکون سببًا لکمال حال هذا 
البستان . فهذه هي الصفات الثلاثة التي وصف الله تعالی هذه الجنة بهاء ولا شك أن هذه الجنة 
تکون في غاية الحسن ؛ لأنها مع هذه الصفات حسنة الرژية والمنظر» كثيرة النفع والریع» ولا 
تمکن الزيادة في حسن الجنة على ذلك . 

ثم انه تعالی بعد ذلك شرع في بیان شدة حاجة المالك إلى هذه الجنة؛ فقال: وه الک وذلك 
لأنه إذا صار کبیرا وعجز عن الاکتساب کثرت جهات حاجاته فى مطعمه وملبسه ومسکنه 
ومن یقوم بخدمته وتحصیل مصالحه. فإذا تزایدت جهات الحاجات وتناقصت جهات الدخل 
والکسب. إلا من تلك الجنة. فحينئلٍ یکون في نهاية الاحتیاج إلى تلك الجنة . 

فان قيل: كيف عطف 9 وَأمسَبْه4 على 4 وکیف يجوز عطف الماضي على المستقبل؟! 

قلنا: الجواب عنه من وجوه: 

الأول: قال صاحب (الکشاف) : (الواو) للحال لا للعطف ومعناه: « یود کم أن تکوت 
:, ج4 حال ما آصابه الکبر ثم إنها تحرق؟ 

والجواب الثاني: قال الفراء : وددت أن یکون کذا ووددت لو كان كذاء فحمل العطف على 
المعنی» كأنه قیل : أيود آحدکم إن كان له جنّة وأصابه الکبر . 


الآية رقم (577 ۲۱۷) 1٩‏ 


ثم إنه تعالی زاد في بیان احتیاج ذلك الانسان إلى تلك الجنة فقال: ولم در صما 4 والمراد من 
ضعف الذرية: الفح مت اضرا ا فف المعنى أن اسان ان عة 
الضعف والحاجة إلى تلك الجنة بسبب الشيخوخة والکبر وله ذرية فى غاية الضعف والحاجة 
بسبب الطفولية والصغر . 

ثم قال تعالی: ناب امصاه فیه 6* رین 4 والاعصار : ريح ترتفع وتستدیر نحو السماء 
كأنها عمود وهي التي يسميها الناس الزوبعة» وهي ريح في غاية الشدة ومنه قول شاعر : 

إن کنت ریخا مد لاقیث إعصارا 

والمقصود من هذا المثل بيان أنه یحصل في قلب هذا الانسان من الغم والمحنة والحسرة 
والحيرة - ما لا یعلمه إلا الله» فکذلك من أتى بالاعمال الحسنة. إلا أنه لا یقصد بها وجه اللهء 
N‏ توا وین ایو ی و وا 
EYE IMGT O E‏ 
تعالی : : #ويدا 1 ت أله ما لم کون تيبو [الزمر: ب»] وقوله : #وقيمتا إل ما عمِلُوا ین 
فجعلئله هسام د نورا # [الفرقان : ۲۷۲۳] ۰ 

ثم قال: ۶ كلك یله ککم الآيي» أي كما بیّن الله لكم آياته ودلائله في هذا الباب ترغيبًا 
وترهيباء كذلك يبين الله لكم آياته ودلائله في سائر أمور الدين «لسلَکم تنرب )4 . 

وفيه مسألتان: 

المسألة الأولى : أن (لعل) للترجي» وهو لا يليق بالله تعالى . 

المسألة الثانية : أن المعتزلة تمسكوا به في أنه يدل على أنه تعالى أراد من الكل الإيمان» وقد 
تقدم شرح هاتين الآيتين مرارًا . 
قوله تعالى: ۶ تایه از اموا لیوا من بت ما کبشم ويا اښ 
رسكل سم ص ء ی رک ل مم سس . د - م كس زر ~m‏ م و 0 
کم من لأَرضٍ ولا تيمموأ یت منه نون ولسم بقاخذیه الا أن تفيضا 
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اعلم أنه [تعالی] رغب في الانفاق» ثم بیّن أن الانفاق على قسمین: منه ما یتبعه المن والأذی» 
ومنه ما لا يتبعه ذلك . ثم نه تعالى شرح ما يتعلق بكل واحد من هذين القسمين» وضرب لكل 
واحد منهما مثلا يكشف عن المعنى ويوضح المقصود منه على أبلغ الوجوه واي 
هذه الآية أن المال الذي أمّر بإنفاقه في سبيل الله كيف ينبغي أن یکون فقال: ثرا من 
ما َ4 واختلفوا في أن قوله : «آززثر» المراد منه ماذا؟ فقال الحسن وج 
لمفروضة. وقال قوم: المراد منه التطوع . وقال ثالث : إنه یتناول الفرض والنفل . حجة من قال : 


سم د گم 
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(المراد منه ال زكاة المفروضة) أن قوله : يشا 4 آمر وظاهر الأمر للوجوب. والانفاق الواجب 
ليس إلا الزكاة وسائر النققات الواجبة . حجة من قال : (المراد صدقة التطوع) ما روي عن علي بن 
آبي طالب کرم الله وجهه والحسن ومجاهد: آنهم کانوا یتصدقون بشرار ثمارهم ورديء آموالهی 
فأنزل الله هذه الآية . وعن ابن عباس رضي الله عنهما : جاء رجل ذات یوم بعدق حَشّف فوضعه 
في الصدقة فقال رسول الله يي : «بفس ما صَّئَعَ صاحبٌ هذا" فأنزل الله تعالی هذه الاية. 
حجة من قال : (الفرض والنفل داخلان في هذه الایة) أن المفهوم من الأمر ترجیح جانب الفعل 
على جانب الترك من غير أن یکون فيه بیان أنه يجوز الترك أو لا یجوزء وهذا المفهوم قذر مشترك 
بين الفرض والتفل » فوجب أن یکونا داخلین تحت الأمر. 

إذا عرفت هذا فتقول: آما على القول الأول (وهو أنه للوجوب) فیتفرع عليه مسائل : 

المسألة الأولی : ظاهر الاية يدل على وجوب ال زكاة في کل مال یکتسبه الانسان» فیدخل فيه 
زكاة التجارة» وزكاة الذهب والفضة وزكاة النّعم؛ لأن ذلك مما یوصف بأنه مکتسب ویدل 
على وجوب الزكاة في كل ما تنبته الأرض» على ما هو قول أبي حنيفة رحمه الله» واستدلاله 
بهذه الآية ظاهر جدّاء إلا أن مخالفيه خصصوا هذا العموم بقوله يل : «لَيْسَ فى الْخَضْرَارَاتِ 
صَدَقَةه("© وأيضًا: مذهب أبي حنيفة أن إخراج الزكاة من كل ما أنبتته الأرض واجب» قليلاً كان 
آو کبیزا» وظاهر الاية يدل علی قوله» إلا آن مخالفیه خصصوا هذا العموم بقول کار : اليد زيما 


دون خمسة و اون صَدت۳ . 


9 هذا الحديث لم آجده إلا في کتب التفاسیر بدون إسناد» ولکن جاء بمعناه . 
صحیح : : آخرجه آبو داود في کتاب (الزكاة)» باب : (ما لا يجوز من الثمرة في الصدقة) (۲/ ۰0۱۱۱ حدیث رقم 

۰۱۰۸ والنسائي في کتاب (الزكاة)» باب : (کم يترك الخارص؟) (۲/ ۰6۷7۵ حدیث رقم (۰)۲۹۲ وابن 
ماجه في كتاب (الزكاة) ) باب : (النهي أن يحرج في الصدقة شر ماله) (۱/ ۰6۵۸۳ حدیث رقم (۰)۱۸۲۱ جميعًا من 
طريق يحيى عن عبد الحميد بن جعفر قال : حدثني صالح بن أبي عريب عن كثير بن مُرة الحضرمي عن عوف بن 
مالك قال : ثم خرج رسول الله با وبيده عضا وقد علق رجل قنو حشف» فجعل يطعن في ذلك القنو فقال : «لو 
شاء رب هذه الصدقة تَصَّدق بأطيب من هذاء إن رب هذه الصدقة يأكل حشفا يوم القيامة». 

(۲) اسناده ضعيف : أخر جه الترمذي في كتاب (الزكاة)» باب : (في زكاة الخضروات) (۰)۳۰7/۳ حديث رقم 
(0) من طريق الحسن بن عمارة عن محمد بن عبد الرهن بن عبید عن عيسى من طلحة عن معاذ. . . به » وعبد 
الرراق في لمعته 1 10117 جات رم (۲۱۸۵) من طزيق ابن جريع 09 :دنت عن غطاء ين لالب و غيرء 
عن موسی . . . به » والبزار في (مسنده) (۳/ ۰۱۵ حدیث رقم (۰ 1۰( وأورده الهيئمي في (الجمع) (۳/ 1٩‏ 
وقال : رواه الطبراني في الأوسط والبزار» وفیه الحارث بن نبهان وهو متروك» وقد وثقه ابن عدي» ورواه ابن عدي 
في (الکامل) (۲/ ۰6۱٩۱‏ في ترجمة الحارث بن نبهان من طریقه . . . فذكره» وقال : قال يحبى : الحارث بن نبهان 
ليس بشي» . وقال البخاري ارك ين لهات ارش د ای ارات - منکر احدیث . 

(۳) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الزكاة) ؛ باب : (زكاة الرق) (۳/ ۰6۳۷۸ حدیث رقم (۱6۷) من 
طریق مالك . . . به رف تا نی باب : (في آوله) (۲/ ۱ ۷۳) من طریق سفیان . . . به ‏ کلاهما 
(مالك وسفیان) عن عمرو بن يحبى . . 


الآية رقم (۲۱۷) ۳ 


المسألة الثانية : اختلفوا في المراد بالطیب في هذه الآية على قولین : 

القول الأول : أنه الجید من المال دون الرديء» فأطلق لفظ الطیب على الجید» على سبیل 
الاستعارة» وعلی هذا التفسیر فالمراد من الخبیث المذکور في هذه الاية الرديء . 

والقول الثانی : - وهو قول ابن مسعود ومجاهد - أن الطیب هو الحلال» والخبیث هو الحرام . 

جد الأول وجوه؛ 

الحجة الأولى : آنا ذکرنا في سبب النزول آنهم یتصدقون برديء آموالهم فنزلت الآية» 
وذلك يدل على أن المراد من الطیب الجید . 

الحجة الثانية : أن المحرم لا يجوز آخذه لا بإغماض ولا بغیر إغماض» والاية تدل على أن 
الخبیث يجوز آخذه بالاغماض. قال القفال رحمه الله : ویمکن أن يجاب عنه بأن المراد من 
الاغماض المسامحة وترك الاستقصاء» فیکون المعنی : ولستم بآخذيه وآنتم تعلمون أنه محرم 
إلا أن ترخصوا لانفسکم أخذ الحرام ولا تبالوا من أي وجه آخذتم المال. أمن حلاله أو من 
حرامه . 

الحجة الثالبة : أن هذا القول متأید بقوله تعالی : لن تالا ال حى تقو ما مون © [آل عمران : 
۱۲ وذلك يدل على أن المراد بالطیبات الأشياء النفيسة التي یستطاب ملكهاء لا الأشياء الخسيسة 
التي يجب على كل أحد دفعها عن نفسه واخراجها عن بيته . 

واحتج القاضي للقول الثاني فقال: أجمعنا على أن المراد من الطيب في هذه الآية إما الجيد وإما 
الحلال» فإذا بطل الأول تعين الثاني » وإنما قلنا: (إنه بطل الأول) لأن المراد لو كان هو الجيد 
لكان ذلك أمرًا بإنفاق مطلق الجيدء سواء كان حرامًا أو حلالاً» وذلك غير جائزء والتزام 
التخصیص خلاف الأصل» فثبت أن المراد ليس هو الجيد بل الحلال . ويمكن أن يذكر فيه قول 
ثالث وهو أن المراد من الطيب هاهنا ما يكون طيبًا من كل الوجوه. فيكون طيبًا بمعنى الحلال» 
ويكون طيبًا بمعنى الجودة» وليس لقائل أن يقول: (حَمْل اللفظ المشترك على مفهوميه لا 
يجوز) لأنا نقول : الحلال إنما سمي طيبًا لأنه يستطيبه العقل والدين» والجيد إنما يسمى طيبًا 
لأنه يستطيبه الميل والشهوة» فمعنى الاستطابة مفهوم واحد مشترك بين القسمين» فكان اللفظ 
محمولاً عليه . إذا أثبت أن المراد منه الجيد الحلال فنقول : الأموال الزكاتية إما أن تكون كلها 
شريفة أو كلها خسيسة أو تکون متوسطة. أو تكون مختلطة» فان كان الكل شریفا كان المأخوذ 
بحساب الزكاة كذلك» وان كان الكل خسيسًا كان الزكاة أيضًا من ذلك الخسيس ولا يكون خلافا 
للاية؛ لأن المأخوذ في هذه الحالة لا يكون خسیسا من ذلك المال» بل إن كان في المال جيد 
ورديء»ء فحينئفٍ يقال للانسان : (لا تجعل الزكاة من رديء مالك) وأما إن كان المال مختلطا 
فالواجب هو الوسط قال يله لمعاذ بن جل خو هة إلن الم «آفلنهم أن عَلَيهِمْ صَدَثَةَ توعد 
ین آغنبانهم وَتَرُ إلى راهم وَإِبَاكَ وَكَرَائِم آنوالهم» . 


1٤‏ سورة البقرة 

هذا كله إذا قلنا المراد من قوله  :‏ أَنَفِقُوأ من عبت ما كَسَبْتُمْ4 الزكاة الواجبة آما على 
القول الثاني وهو أن یکون المراد منه صدقة التطوع» أو قلنا المراد منه الإنفاق الواجب والتطوع» 
فنقول : إن الله تعالی ندبهم إلى أن يتقربوا إليه بأفضل ما یملکونه» کمن تقرب إلى السلطان 
الکبیر بتحفة وهدية فانه لا بد وأن تکون تلك التحفة آفضل ما في ملکه وأشرفهاء فکذا هاهنا. 

بقي في الآية سوال واحد. وهو أن یقال:ما الفائدة في كلمة (مِنْ) في قوله : $ وَمِمَآ متا لح ین 
الک . 

وجوابه:تقدیر الآية : أنفقوا من طیبات ما کسبتم» وأنفقوا من طیبات ما آخرجنا لکم من 
الأرض. إلا أن ذکر الطیبات لما حصل مرة واحدة خذف فى المرة الثانية لدلالة المرة الأولی 
08 ۰ 

أما قوله تعالى: «ولا تَيَئَمُوا ألْحِيتَ» ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : يقال : أممته» ویممته وتأممته» كله بمعنى قصدته» قال الأعشى : 

تیممت قئیشا وكم دوئة ین الأرض ین مَهِمَّهٍ ذي شَرّن 

المسألة الثانية : قرأ ابن كثير وحده # ولا یو بتشديد التاء لأنه كان في الأصل تاءان تاء 
المخاطبة» وتاء الفعل فأدغم إحداهما في الأخرى» والباقون بفتح التاء مخففة» وعلی هذا 
الخلاف في أخواتهاء وهي ثلاثة وعشرون موضعا: لا تفرقواء توفاهم» تعاونواء فتفرق بكم » 
تلقف. تولواء تنازعواء تربصون فان تولواء لا تكلم» تلقونه» تبرجن» تبدل» تناصرون» 
تجسسواء تنابزواء لتعارفواء تميزء تخيرون» تلهى» تلظى › تنزل الملائكة . وهاهنا بحثان: 

البحث الأول : قال أبو علي : هذا الإدغام غير جائز؛ لأن المدغم يُسكن» وإذا سکن لزم أن 
تجلب همزة الوصل عند الابتداء به» كما جلبت في أمثلة الماضي نحو : ادارأتم» وارتبتم 
واطيرناء لكن أجمعوا على أن همزة الوصل لا تدخل على المضارع . 

البحث الثاني : اختلفوا في التاء المحذوفة على قراءة العامة: فقال بعضهم : هي التاء الأولى 
وسيبويه لا يسقط إلا الثانية . والفرّاء يقول: أيهما أسقطت جاز لنيابة الباقية عنها . 

أما قوله تعالی: 8 مِنْهُ تُنفِقُون فاعلم أن في كيفية نظم الآية وجهين: 

الأول:أنه تم الكلام عند قوله: « ولا تَيمَمُوا الک ثم ابتدأء فقال: « ينه تُنفِقُونَ ولستم 
بعاجذیه إل أن تا يف فقوله: 8 ينه تنفوت4 استفهام على سبيل الإنكار» والمعنی : یه 
تنفقون مع أنكم لستم بآخذيه إلا مع الإغماض؟! 

والشاني:أن الكلام إنما يتم عند قوله: « 5 أن تنم نی ويكون (الذي) مضمرا 
والتقدير: ولا تيمموا الخبيث منه الذي تنفقونه ولستم بآخذيه إلا بالإغماض فيه» ونظيره إضمار 
(التي) في قوله تعالى: #فقَدٍ أستمسك العو وق لا أَنقِصَامَ م6 [البقرة: 55]والمعنى : الوثقى 
التي لا انفصام لها . 


لایه رقم (۲۰۱۷ ۳4۸( 56 


آما قوله تعالی: «وَلَمْتُم اذه إل أن نصا يد4 ففیه مسائل: 

المسألة الأولی : الاغماض في اللغة غض البصرء وإطباق جفن على جفن» وأصله من 
الغموض» وهو الخفاء يقال: هذا الكلام غامضء أي خفي الإدراك. والغمض : المتطامن 
الخفي من الأرض . 

المسألة الثانية : في معنى الإغماض في هذه الآية وجوه : 

الأول: أن المراد بالاغماض هاهنا المساهلت وذلك لأن الإنسان إذا رأى ما یکره أغمض عينيه 
لثلا برق ذلك؛ ثم کثر فلك عتی جمل کل لماوز وسناهلة في البیع وغیره [فماضا: فقرگ: 
لوستم بعاخزیه إل أن تُنْمِسُا نیز یقول: لو آهدي الیکم مثل هذه الأشیاء لما أخذتموها إلا 
على استحیاء وإغماض» فکیف ترضون لي ما لا ترضونه لانفسکم؟! 

والثاني: : أن يحمل الإغماض على المتعدي» كما تقول: أغمضت بصر المیت وغمضته . 
والمعنی : ولستم بآخذیه إلا إذا آغمضتم بصر البائع» يعني آمرتموه بالاغماض والحط من الثمن . 

ثم ختم الآية بقوله: : #واعلموأ أن أله ع عیید؟» والمعنی أنه غني عن صدقاتکم ومعنی حمید» 
أي محمود على ما أنعم بالبيان. 

وفيه وجه آخرء وهو أن قوله: #ع عن كالتهديد على إعطاء الأشياء الرديئة في الصدقات 
سب ای ی یت . وهو کقوله : ايک 

كان سعيه مه شراک [الاسراء : ]14٩‏ ۰ 
وله ال « مین ييدكم الفقر ويأمركم بلنعکاه والله يعدكم َة 

نه ولا وله وَس عبر 49 

اعلم أنه تعالی لما رعب الانسان في إنفاق أجود ما یملکه حَذَّره بعد ذلك من وسوسة 
الشیطان فقال : لین ييدكم الْمَمْر4 أي یقول : إن آنفقت الأجود صرت فقيرًا . فلا تال بقوله 
فان الرحمن يَِدكُم تفه مه وضلا . 

وفي الایة مسائل: 

المسألة الأولی : اختلفوا في الشیطان : فقيل : ابلیس . وقیل : سائر الشیاطین . وقیل : 
شیاطین الجن والانس . وقیل : النفس الامارة بالسوء . 

المسألة الثانية : : الوعد یستعمل في الخیر والشر. قال الله تعالی : #الثار وَعَدَهَا آله آل 
درأ س .۷ ویمکن أن یکون هذا محمولاً على التهکم» كما في قوله سوه 
یر ٩6‏ [الإنشاق : ‘Yt:‏ 

المسألة الثالثة : ار والفثر لغتان» وهو الضعيف بسبب قلة المال» وأصل الفقر في اللغة 


11 سورة البقرة 


كسر الفقار» يقال : رجل فقر وفقيرء إذا كان مکسور الفقار» قال طرفة : 
إنني لست بمرهون فقر 

قال صاحب (الکشاف) : قرئ الفمّر بالضم والفقر بفتحتین 

المسألة الرابعة : آما الکلام في حقيقة الوسوسة فقد ذکرناه في أول الکتاب في تفسیر أعوذ 
بالله من الشيطان الرجیم» روي عن ابن مسعود رضي الله عنه : إن للشیطان لمة وهي الایعاد 
بالشرء وللملك لمة وهي الوعد بالخیر» فمن وجد ذلك فليعلم أنه من الله» ومن وجد الأول 
فليتعوذ بالله من الشيطان الرجيم . وقرأ هذه الآية» وروی الحسن : قال بعض المهاجرین : مَّن سره 
أن يعلم مكان الشيطان منه» فليتأمل موضعه من المكان الذي منه يجد الرغبة في فعل المنكر . 

أما قوله تعالی: : واش كم بالنحشاو رين 

الأول: أن الفحشاء 7۳ وا رمرم با يخ * أي " ویشریکم علی البخل اغراء الامر 
للمآمور اي ا 

آری الموت يَعتامٌ الكرام وَيتصطفي مَقيلة ما الفاجش المُتَشَدَدٍ 

ویعتام منقول من عام فلان إلى اللبن» إذا اشتهاه . وأراد بالفاحش : البخيل» قال تعالی : 
#وَإِنَّهُ لحب ابر سيد رسدیی: مع وقد نبّه الله تعالی في هذه الآية على لطيفة وهي أن الشیطان 
يخوفه أولاً بالفقر» ثم يتوصل بهذا التخويف إلى أن يأمره بالفحشاء ويغريه بالبخل» وذلك لأن 
البخل صفة مذمومة عند كل أحد» فالشيطان لا يمكنه تحسين البخل في عينه إلا بتقديم تلك 
المقدمة» وهي التخويف من الفقر . 

الوجه الثاني في تفسير الفحشاء > وهو أنه يقول : لا تنفق الجيد من مالك في طاعة الله لئلا 
تصير فقيرًا! ! فإذا أطاع الرجل الشيطان في ذلك زاد الشيطان» فيمنعه من الانفاق في الكلية حتى 
لا يعطي لا الجيد ولا الرديء وحتى يمنع الحقوق الواجبت فلا يؤدي الزكاة ولا يصل الرحم 
ولا يرد الوديعة» فإذا صار هكذا سقط وقع الذنوب عن قلبه» ويصير غير مبال بارتكابهاء وهناك 
يتسع الخرق» ويصير مقدامًا على كل الذنوب» وذلك هو الفحشاء وتحقيقه أن لكل خُلّق 
طرفين ووسطا فالطرف الكامل هو أن يكون بحيث يبذل كل ما يملكه في سبيل الله: الجيد 
والرديء» والطرف الفاحش الناقص لا ينفق شيئًا في سبيل الله : لا الجيد ولا الرديء. والأمر 
المتوسط أن يبخل بالجيد وينفق الرديء» فالشيطان إذا أراد نقله من الطرف الفاضل إلى الطرف 
الفاحش » لا يمكنه إلا بأن يجره إلى الوسط » فإن عصى الإنسان الشيطان في هذا المقام انقطع 
طمعه عنه» وان أطاعه فيه طمع في أن يجره من الوسط إلى الطرف الفاحش» فالوسط هو قوله 
تعالى : #ييذكم المَيْرَ 4 والطرف الفاحش قوله : « ورس بالغ ) . 

ثم لما ذکر سبحانه وتعالی درجات وسوسة الشیطان» بر نوبز الرحمن فقال: واه الله یک 
مَمْهِرَهٌ يَنْهُ وَمَضْلا © فالمغفرة إشارة إلى منافع الآخرة» والفضل إشارة إلى ما بحصل في الدنیا من 


الآية رقم (514) ۷ 


الخلق» وروي عنه ل أن المَلّك ينادي كل لبلة : «اللْهُمَّ اعط کل منفق لا وَکل مُمْسِكِ تَلَفَاه . 

وفي هذه الآية لطيفة وهي أن الشيطان يعدك الفقر في غد دنياك» والرحمن يعدك المغفرة في غد 
عقباك» ووعد الرحمن في غد العقبى أَوْلى بالمّبول من وجوه: أحدها: أن وجدان غد الدنيا 
مشكوك فیه» ووجدان غد العقبى متيقن مقطوع به . وثانیها: أن بتقدير وجدان غد الدنياء فقد يبقى 
المال المبخول به» وقد لا يبقى . وعند وجدان غد العقبى لا بد من وجدان المغفرة الموعود بها 
من عند الله تعالى ؛ لأنه الصادق الذي يمتنع وجود الكذب في کلامه . وثلثها: أن بتقدير بقاء المال 
المبخول به في غد الدنياء فقد يتمكن الإنسان من الانتفاع به وقد لا يتمكن» إما بسبب خوف أو 
مرض أو اشتغال بمهم آخرء وعند وجدان غد العقبى الانتفاع حاصل بمغفرة الله وفضله 
واحسانه . ورابعها: أن بتقدير حصول الانتفاع بالمال المبخول به في غد الدنياء لا شك أن ذلك 
الانتفاع ينقطع ولا يبقى» وأما الانتفاع بمغفرة الله وفضله واحسانه» فهو الباقي الذي لا ينقطع 
ولايزول. وخامسها: أن الانتفاع بلذات الدنيا مشوب بالمّضار فلا ترى شيئًا من اللذات إلا 
ويكون سببًا للمحنة من ألف وجه. بخلاف منافع الآخرة فإنها خالصة عن الشوائب . ومّن تأمل 
جما اذ كرنا مهلم أن ما توعد ارين الل و أولى من اد رادار السيطات . 

[ذا عرفت هذا فنقول: المراد بالمغفرة تكفير الذنوب» كما قال : خد يِن اموي صَدَ صدفة طط رهم 
وركيم با [التوبة: ۱۰۳]وفي الآية لفظان يدلان على كمال هذه المغفرة: أحدهما واو 
المغفرة» والمعنى مغفرة أي مغفرة. والثاني : قوله: « مر ین فقوله: # ين4 يدل على كمال 
حال هذه المغفرة لأن كمال كرمه ونهاية جوده معلوم لجميع العقلاء» وكون المغفرة منه معلوم 
أيضا لكل أحد» فلما خص هذه المغفرة بأنها منه» علم أن المقصود تعظيم حال هذه المغفرة؛ لأن 
جل الج لمان مك ی وكمال هذه المغفرة يحتمل أن يكون المراد منه ما قاله في آية 
أخرى  :‏ تأوكهلك یلا لله سيعاة تهم حَسَئَنتٍ » [الفرقان: ۷۰] ويحتمل أن يكون المراد منه أن يجعله 
شتا فى التران قري سار اماه ویححمل SS‏ ام أمرًا لا يصل إليه عقلنا 
ما دمنا في دار الدنياء فان تفاصيل أحوال الآخرة أكثرها محجوبة عنا ما دمنا في الدنيا . 

وأما معنى الفضل فهو الخلف المعجل في الدنياء وهذا الفضل يحتمل عندي وجوها: 

احدها: أن المراد من هذا الفضل الفضيلة الحاصلة للنفس» وهي فضيلة الجود والسخاء؛ 
وذلك لأن مراتب السعادة ثلاث : نفسانية» وبدنية» وخارجية» وملك المال من الفضائل 
الخارجية وحصول ملق الجود والسخاوة من الفضائل النفسانية» وأجمعوا على أن أشرف هذه 


(۱) صحیح : آخرجه البخاري في کتاب (الزكاة)ء باب : (قول الله تعالى : نع وال رم بالق > . . 
(۲/ 0۲۲)» حديث رقم (1707/4) من طريق سليمان عن معاوية بن أبي مزرد عن أبي الحباب عن أبي هريرة رضي ۳ 
عنه أن النبي لقال : «ما من یوم يصبح العباد فيه إلا ملکان ینزلان» فیقول أحدهما : اللهم أعط منفقّا خلفا . ويقول 
الاخر : اللهم اعط ممسكا تلفْا». 
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المراتب الثلاث : السعادات النفسانية» وأخسها السعادات الخارجية» فمتی لم یحصل انفاق 
المال كانت السعادة الخارجية حاصلة» والنقيضة النفسانية معها حاصلة» ومتی حصل الانفاق 
حصل الکمال النفساني والنقصان الخارجي. ولا شك أن هذه الحالة أكمل» فثبت أن مجرد 
الا نفاق يقتضي حصول ما وعد الله به من حصول الفضل . 

والشاني:وهو أنه متی حصل ملکة الانفاق زالت عن الروح هيئة الاشتغال بلذات الدنیا 
والتهالك في مطالبها ولا مانع للروح من تجلي نور جلال الله لها إلا حب الدنیا؛ ولذلك قال 
عليه الصلاة والسلام : «لّلاً الشّيَاطِينَ بُوخون إِلَى فلوب بني آدم لَنَظَرُوا إِلَى مَلَكُوتٍِ السمَاوات» 
واذا زال عن وجه القلب غبار حب الدنياء استنار بأنوار عالم القدس» وصار کالکوکب الدري 
والتحق بأرواح الملائکة وهذا هو الفضل لا غیر . 

والثالث: - وهو أحسن الوجوه-أنه مهما عرف من الانسان کونه منفقا لأمواله فى وجوه 
الخيرات» مالت القلوب إليه» فلا يضايقونه في مطالبه» فحيئئلٍ تنفتح عليه أبواب الدنياء ولان 
أولئك الذين أنفق ماله عليهم يعينونه بالدعاء والهمة» فيفتح الله عليه أبواب الخیر . 

ثم ختم الاية بقوله: « و وسح لي أي أنه واسع المغفرة» قادر على إغنائكم. 
وإخلاف ما تنفقونه وهو عليم لا يخفى عليه ما تنفقون» فهو يخلفه عليكم . 


۶ مي ۳ »© ماي ورو ۶ ۳ رو 


قوله تعالی: ۾ يوق الحڪمة من 6% وم دوت الحڪمة فقد آوق ۳۹ 
ڪيا رَمَا يڌ ڪر رل ولوأ الب 49 
اعلم أنه تعالی لما ذكر في الاية المتقدمة أن الشيطان يعد بالفقر ويأمر بالفحشاء» وأن 
الرحمن يعد بالمغفرة والفضل. نبّه على أن الأمر الذي لأجله وجب ترجيح وعد الرحمن على 
وعد الشيطان هو أن وعد الرحمن ترجحه الحكمة والعقل» ووعد الشيطان ترجحه الشهوة 
والنفس ؛ من حيث إنهما يأمران بتحصيل اللذة الحاضرة واتباع أحكام الخيال والوهم» ولا شك 
أن حكم الحكمة والعقل هو الحكم الصادق المبزاً عن الزيغ والخلل» وحكم الحس والشهوة 
والنفس توقع الانسان في البلاء والمحنة» فكان حكم الحكمة والعقل أولى بالقبول» فهذا هو 
الإشارة إلى وجه النظم . بقي في الآية مسائل: 
المسألة الأولى : المراد من الحكمة اما العلم وإما فعل الصواب» يروى عن مقاتل أنه قال : 
تفسير الحكمة في القرآن على أربعة أوجه : أحدها:مواعظ القرآن» قال في البقرة : #وما أل علي 
من آلکتب وَالْحِكْمَةٍ بط بر » [البقرة: ۲۳۱ايعني مواعظ القرآن . وفي النساء : #وما رل ی ین 
آلکتب وليك4 [البقرة: ۲۳۱]يعني المواعظ » ومثلها في آل عمران . وانیها: الحکمة بمعنی الفهم 
والعلم. ومنه قوله تعالى: وءابيئنه اکم یا [مريم: ۱۲آوفي لقمان: «#ولتد ان من 
ة4 القمان: ۱۲]يعني الفهم والعلم . وفي الانعام : ولیک 1 ءاتيتهم الكدب وا € [الانمام: 
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4 وثالشها: الحكمة بمعنی النبوّة» في النساء : َد ايسآ ءال ایهم الكتنب كمه [الساء: 4] 
یعنی النبوة. وفى ص : # وءانیننه الخکند ول الاب (ص : ۲۰]یعنی النبوة وفى البقرة: 
#وءَاكَلهُ أله المللك وللِكمَة4 [البقرة: ۲۲۰۱. ورابعها: القرآن بما فيه من عجائب الأسرار» فى 

مه ۳2 نک کے 1 5 .بخ عرص وص وه »رم رس م ۱[ 
النحل : #ادع إلى سيل ريك بالْجكْمةٍ» [النحل: ۱۲۰]وفی هذه الآية: #ومن يوت الجكمة فقد أو 


ص 


فد 


حرا كثيرا 4 . وجميع هذه الوجوه عند التحقيق ترجع إلى العلم» ثم تأمل أيها المسكين فإنه 
تعالى ما أعطى إلا القليل من العلم» قال تعالى: وما ور ين ار لا لا [الإسراء: ۸۰] 
وسمى الدنيا بأسرها قليلاً» فقال: لفل ملع لیا كيل 4 [النساء: ۷۷] وانظر کم مقدار هذا القليل 
حتى تعرف عظمة ذلك الكثير؟! والبرهان العقلی أيضًا یطابقه ؛ لأن الدنيا متناهية المقدارء 
متناهية المدة والعلوم لا نهاية لمراتبها وعددها ومدة بقائها» والسعادة الحاصلة منهاء وذلك 
ينبئك على فضيلة العلم» والاستقصاء في هذا الباب قد مر في تفسیر قوله تعالی : #وَعَلَمّ ءادم 
لاه عُلّهَا4 [البقرة: ۳۱]وآما الحکمة بمعنی فعل الصواب فقيل فى حدها: إنها التخلق 
بأخلاق الله بقدر الطاقة البشرية» ومداد هذا المعنى على قوله و «تحْلْثوا بأغلاي ال 
َعَالّى» ”". واعلم أن الحكمة لا يمكن خروجها عن هذين المعنيين» وذلك لأن كمال الإنسان 
في شيئين: أن يعرف الحق لذاته» والخير لأجل العمل به» فالمرجع بالأول: إلى العلم 
والإدراك المطابق» وبالثاني : إلى فعل العدل والصواب» فحكي عن إبراهيم كله قوله : رب 
هب لي خحكمًا#4 [الشعراء: ۸۳]وهو الحكمة النظرية وَأَلْحِقَن بِألصَلِحِينَ» [الشعراء: ۸۳] الحكمة 
العملية» ونادى موسى عليه السلام فقال : إل ان ل رل إل اتا [طه: 4١]وهو‏ الحكمة 
النظرية» ثم قال: اعبدّن وهو الحكمة العملية» وقال عن عيسى عليه السلام إنه قال : # ی 


عَبْدٌ نو [مريم: 6*0 الآية» وكل ذلك للحكمة النظرية» ثم قال : #وَأَوْصن اسر ركوو ما دمْتُ 
ا( [مريم: ۳۱]وهو الحكمة العملية» وقال في حق محمد يكلله: نامر آذم ل اه الا یک 
[محمد: ٩۱]وهو‏ الحكمة النظرية. ثم قال : #واستَففر لت [غافر: 50] [محمد: ٩۱]وهو‏ الحكمة 
العملية» وقال في جميع الأنبياء « یرل الْملهكة اروج من آمروء عل من يِه من عاو آن يردا نم 
ل ره إل ات6 [النحل: ۲آوهو الحکمة النظریة: ثم قال : 9و6 وهو الحكمة العملية. 
والقرآن هو من الاية الدالة على أن كمال حال الانسان ليس إلا في هاتين القوتین» قال أبو 
مسلم : الحكمة: فعلة من الحکم» وهي كالتّحلة من النحل» ورجل حكيم : إذا كان ذا ججى 
ولب وإصابة رأي» وهو في هذا الموضع في معنى الفاعل» ويقال: أفر حكيم» أي محكم» 
وهو فعيل بمعنى مفعول. قال الله تعالی : فا يُفْرَقُ کل أَمْرِ کم که [الدخان: 4]وهذا الذي قاله 
أبو مسلم من اشتقاق اللغة يطابق ما ذكرناه من المعنى . 


(۱)آورده الألباني في (السلسلة الضعيفة) (5/ ۰6۳۲۳ حديث رقم (7877)» وقال: لا أصل له. 
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المسألة الثانية :قال صاحب (الکشاف) : قرئ (ومن یوت الحکمة) بمعنی : ومن يؤته الله 
الحکمة» وهکذا قرأ الأعمش . 

المسألة الثالثة : احتج أصحابنا بهذه الاية على أن فعل العبد مخلوق لله تعالی ؛ وذلك لأن 
الحكمة إن فسرناها بالعلم لم تكن مفسرة بالعلوم الضرورية؛ لأنها حاصلة للبهائم والمجانين 
والأطفال» وهذه الأشياء لا توصف بأنها جکم. فهي مفسرة بالعلوم النظرية» وإن فسرناها 
بالأفعال الحسية فالأمر ظاهر» وعلى التقديرين فيلزم أن يكون حصول العلوم النظرية والأفعال 
الحسية ثابتا من غيرهم» وبتقدير مقدر غیرهم» وذلك الغير ليس إلا الله تعالى بالاتفاق» فدل 
على أن فعل العبد غْلّق لله تعالى . 

فإن قیل:لم لا يجوز أن يكون المراد من الحكمة النبوة والقرآن» أو قوة الفهم والحسية على 
ما هو قول الربيع بن أنس؟ ! 

قلنا:الدليل الذي ذكرناه يدفع هذه الاحتمالات» وذلك لأنه بالنقل المتواتر ثبت أنه يستعمل لفظ 
الحكيم في غير الأنبیاء» فتكون الحكمة مغايرة للنبوة والقرآن» بل هي مفسرة إما بمعرفة حقائق 
الأشیاء. أو بالإقدام على الأفعال الحسنة الصائبة» وعلى التقديرين فالمقصود حاصل» فان 
حاولّتٍِ المعتزلة حَمْل الإيتاء على التوفيق والإعانة والألطاف» قلنا: كل ما فعله من هذا الجنس 
في حق المؤمنين فقد فعل مثله في حق الکفار» مع أن هذا المدح العظيم المذكور في هذه الآية لا 
يتناولهم» فعَلمنا أن الحكمة المذكورة في هذه الآية شيء آخر سوى فعل الإلطاف» والله أعلم . 

ثم قال: وم ید کر الوا الأ والمراد به عندي والله أعلم أن الإنسان إذا رأى الجکم 
والمعارف حاصلة في قلبه» ثم تأمل وتدبر وعرف آنها لم تحصل إلا بإيتاء الله تعالى وتیسیره» 
كان من أولي الالباب؛ لأنه لم يقف عند المسببات» بل ترقى منها إلى أسبابهاء فهذا الانتقال من 
المسبب إلى السبب هو التذكر الذي لا يحصل إلا لأولي الألباب» وأما من أضاف هذه الأحوال 
إلى نفسه» واعتقد أنه هو السبب في حصولها وتحصيلهاء كان من الظاهريين الذين عجزوا عن 
الانتقال من المسببات إلى الأسباب . 

وأما المعتزلة فإنهم لما فسروا الحكمة بقوة الفهم ووضع الدلائل» قالوا: هذه الحكمة لا تقوم 
ای ی وی تیه یی فيعرف ما له وما علیه» وعند ذلك يقدم أو یخجم . 
قوله تعالی: « وما نتفر ين تنم أذ ت كدو فک آنه یملمه وم 
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اعلم أنه تعالی لما بیّن أن الانفاق يجب أن یکون من آجود المال» ثم حث أولاً بقوله : وا 
مما لت # [البقرة: ۲0۷]وثانیا بقوله : #الشَيطان يعد که ار 4 [البقرة: ۲٠۸‏ حث عليه ثالمًا 

۱ تارك أله ت . 


بقوله : «# وما آنفقثم من تفه أؤ ندرم من كدر إت الله يملمه 


وو 


الآية رقم (۲۷۰) ۱ ۷ 


وفي الاية مسانل: 

المسألة الأولى : في قوله: لک أله يَنَكبُةٌ 4 على اختصاره يفيد الوعد العظیم 
للمطیعین» والوعید الشدید للمتمردین» وبیانه من وجوه: 

آحدها: أنه تعالی عالم بما في قلب المتصدق من نية الاخلاص والعبودية» أو من نية الریاء 
والسمعة . 

وانیها: E‏ یی جیپ فول تلك الطاعات» کماقال : إِنّما َه قبل ال 
من الْمنَقِينَ 4 [المائدة: ۷۷] وقوله: فَّمَن عم مثقال درد خی یرم © ومن يَعَمَلْ مفتکا مثقعال ل درز 
شرا يرم © [الزلزلة : ۷» ۸] ۰ 

وثالثها: أنه تعالى يعلم القدر المستحق من الثواب والعقاب على تلك الدواعي والنیات» فلا 
يهمل شيئًا منهاء ولا يشتبه عليه شيء منها . 

المسألة الثانية : إنما قال : ترك > ین 4 ولم يقل : يعلمهاء لوجهین : الاول: أن الضمير 

عائد إلى الأخيرء كقوله: «وَمن گيب حَطِكَةَ أو إِنَا ثم بر بو رجا [النساء:؟11] وهذا قول 
الأخفش . والثاني: e‏ إلى ما في قوله : وما تشر ین نَمَو 6 لأنها اسم کقوله : 
وما ازل عم ین الکتب لك بیظکر ب [البقرة: 1۲۳۱ . 

المسألة الثالثة : النذر ما يلتزمه الانسان بایجابه على نفسه یقال : نذر ینذر» وأصله من 
الخوف لأن الانسان إنما یعقد على نفسه خوف التقصیر في الأمر المهم عنده» وأنذرت القوم 
إنذارًا بالتخویف» وفي الشريعة على ضربین : مفسر وغیر مفسر : فالمفسر أن یقول : لله علي 
عتق رقبة» ولله علي حج» فهاهنا یلزم الوفاء به» ولا یجزیه غيره. وغیر المفسر أن یقول : 
نذرت لله أن لا آنعل کذا. ثم یفعله أو یقول : (لله عليّ نذر) من غير تسمية فیلزم فيه كفارة 
یمین ؛ لقوله و : «مَنْ نَذَرَ را وَسَمّى قملیه ما سَمّىء وَمَنْ تذر تذرا وَلَمْ يْسَمَ فَعَلَيِهِ کفارة 
مین»( . 

آما قوله تعالی: وما انیت من أنصحار» ففیه مساألتان: 

المسألة الاولی : أنه وعيد شدید للظالمین» وهو قسمان : آما ظلمه نفسه فذاك حاصل في کل 
المعاصي واا له رة نان ل ي أو یصرف الانفاق عن المستحق إلى غيره» أو یکون 
نيته في الانفاق على المستحق الرياء والسمعة» أو يفسدها بالمعاصی» وهذان القسمان الأخيران 
ليسا من باب الظلم على الغیر» بل من باب الظلم على النفس . ۱ 
(۱) صحیح : آخرجه آبو داود في کتاب (الأيمان والنذور) باب : (من نذر نذرًا لا یطیقه) (۳/ ۰)۱46۲ حدیث 
رقم (۰)۳۳۲۲ وابن ماجه في (الکفارات)» باب : (فیمن نذر نذرًا) (۱/ 1۸۷ حدیث رقم (۲۱۲۸)) والبيهقي 


في (السنن الکبری) ( ٠‏ 46 ) والدارقطني في (سننه) (4/ ۰) وآورده ابن حجر في (الفتح) (۱۱/ ۵۹۵ 
وقال : رواته ثقات» لکن آخرجه ابن أبي شيبة موقوفا وهو آشبه . 


۷۲ سورة البقرة 

المسألة الثانية : المعتزلة تمسکوا بهذه الآية في نفي الشفاعة عن أهل الکباثر» قالوا: لا 
ناصر الانسان من یدفع الضرر عنه فلو اندفعت العقوبة عنهم بشفاعة الشفعاء ء لكان أولئك 
أنصارًا لهم وذلك يبطل قوله تعالی : وبا رالوت ین آمکار ۰۹ 

واعلم أن العرف لا يسمي الشفیع ناصرًا' بدلیل قوله تعالی : ووا را لا ی فس عن تفس سينا 
ولا بل مها سَفعة شقعة ولا برع منها عَذلُ ولا هم يضرو [البقرة : :م ففُرّق تعالى بين الشفيع والناصرء 
فلا يلزم من نفي الأنصار نفي الشفعاء : 

والجواب الثانى : ليس لمجموع الظالمين أنصار» فلع قلتم : ليس لبعض الظالمين أنصار؟ ! 

فان قيل, لفظ الظالمين ولفظ الأنصار جمع» والجمع إذا قوبل بالجمع توزع الفرد على الفرد؛ 
فكان المعنى : ليس لأحد من الظالمين أحد من الأنصار . 

قر لا تسلّم أن مقابلة الجمع بالجمع توجب توزع الفرد على الفرد؛ لاحتمال أن يكون 
المراد مقابلة الجمع بالجمع فقطء لا مقابلة الفرد بالفرد. 

والجواب الثالث : أن هذا الدليل النافي للشفاعة عام في حق الکل» وفي كل الاوقات» 
والدليل المثبت للشفاعة خاص في حق البعض وفي بعض الأوقات» والخاص مقدم على العام» 
والله أعلم . 

والجواب الرابع : ما با أن اللفظ العام لا يكون قاطعًا في الاستغراق» بل ظاهرًا على سبيل 
الظن القوي» فصار الدليل ناء والمسألة ليست ظنيةء فكان التمسك بها ساقطا . 

المسألة الثالثة : الأنصار جمع نصیر» كأشراف وشريف» وأحباب وحبيب . 
قوله تعالى: 9 إن لثما سدق یه 2 37 000 وها الشَعَره 

او یو نی وي وذكر 
حکم كل واحد من القسمین» ثم ذکر انیا أن الانفاق قد یکون من جيد ومن رديء» وذکر حکم 
کل واحد من القسمین. وذکر في هذه الاية أن الانفاق قد یکون ظاهرا وقد یکون خفیّا» وذکر 
کل واحد من القسمین فقال : إن دوأ السَدَتّتِ نیام 4٠٠٠‏ . 

وفي الآية مسانل: 

المسألة الأولى : سألوا رسول الله ل : صدقة السر أفضل أم صدقة العلانیة؟ فنزلت هذه 


الآية (۲۱. 


المسألة الثانية : : الصدقة تطلق على الفرض والنفل» قال تعالی : خد ین ن موم صَدَفَهُ هرش 


(۱) ۸ آجده. 


الآية رقم (۲۷۱) ۷۲ 
يا [العوية ۳ وقال: « نما أَلصَدَقتٌ إِلْمْقَرٍ 6 [العوبة: ۲۲۰ وقال كَل : «نَفَقَهُ المرء عَلَى عیاله 
مد ' والزكاة لا تطلق إلا على الفرض. قال أهل اللغة: أصل الصدقة (ص د ق) على هذا 
الترتیب موضوع للصحة والکمال» ومنه قولهم : رجل صدق النظرء وصدق اللقاء» و صدقوهم 
القتال» وفلان صادق المودة» وهذا خل صادق الحموضة وشيء صادق الحلاوة» وصدق 
فلان في خبره» إذا آخبر به على الوجه الذي هو عليه صحيحًا کاملا» والصدیق یسمی صديقًا 
لصدقه في المودة» والصداق سمي صداقًا لأن عقد النكاح به يتم ویکمل» وسمی الله تعالی 
الزكاة صدقة ؛ لأن المال بها يصح ويكمل» فهي سبب إما لكمال المال وبقائه» وإما لأنه يُستدل 
بها على صدق العبد في إيمانه وكماله فيه . 

المسألة الثالثة : الأصل في قوله : (نَتِعِمًا) زعم ماء إلا أنه أدغم أحد الميمين في الآخرء ثم 
فيه ثلاثة أوجه من القراءة : 

قرأ أبو عمرو وقالون وأبو بكر عن عاصم (فَيِعْمًا) بكسر النون وإسكان العين» وهو اختيار 
أبي عبيد» قال : لأنها لغة النبي 25 حين قال لعمرو بن العاص : انِعْمًا بالْمَالِ الصّالِح لِلرَجُلٍ 
لسایم؛ '"" هگا وروی شالت سگرن الح والتحويرنقالزا : : هذا يقتضي الجمع بين 
الساکنین؛ وهو غير جائز إلا فیما یکون الحرف الأول منهما حرف المد واللین» نحو : دابة 
وشابة؛ لأن ما في الحرف من المد يصير عوضا عن الحركة» وأما الحدیث فلأنه لما دل الحس 
على أنه لا يمكن الجمع بين هذين الساكنين عَلِمنا أن النبي 255 لما تكلم به أوقع في العين حركة 
خفيفة على سبيل الاختلاس . والقراءة الثانية : قرأ ابن كثير ونافع برواية ورش وعاصم في رواية 
حفص طفْيِصِمًا نا )€ بكسر النون والعين» وفي تقريره وجهان : أحدهما: أنهم لما احتاجوا إلى 
تحريك العين حركوها مثل حركة ما قبلها . والثاني : أن هذا على لغة من يقول (نِعِمَ) بكسر النون 
والعين» قال سيبويه : وهي لغة هذيل . القراءة الثالثة وهي قراءة سائر القرّاء (فتَعِمًا هي) بفتح 
النون وكسر العين» ومن قرأ بهذه القراءة» فقد أتى بهذه الكلمة على أصلها وهي (نِعْمَ) قال 
طرفة : 

نیم الساعون في الأمر المير 


(۱) صحيح : : أخرجه الطبراني في (الأوسط) (۲/ ۰6۵۲ حديث رقم (۱۲۲۳) من طريق محمد بن عمرو عن أي سلمة 
عن أبي هريرة . : . به » ورواه مسلم في (صحیحه) (۲/ 141/ 444) من طريق أبي قلابة عن أبي أسماء عن ثوبان قال : 
قالرسول الله 35 : : «أفضل دينار ينفقه الرجل دينار ينفقه على عياله . . . » به» وابن حبان في (صحيحه) ( ال 
حديث رقم (17775) من طريق الأوزاعي قال : حدثنا عطاء بن أبي رباح قال : حدثني جابر بن عبد الله. . 

(۲) صحيح : : أخرجه أحمد في (مسنده) /٤(‏ ۰۲ ۰ والبخاري في كتاب (الأدب الفرد) (11./1١)؛‏ حديث رقم 
(۰۳۹۹ واحاکم في (الستدرك) (۲/ ۰6۳ حدیث رقم (۰ ۰۰۳۱۳۰ وأبويعلى في (مسنده) (۱۳/ ۰۳۲۱ والقضاعي 
و ایو وزیا برد موی وم یوب SON‏ ماش 
جميعًا من طریق موسی بن علي بن رباح ذاك اللخمي عن أبيه قال : سمعت عمرو بن العاص . . 


۷4 سورة البقرة 


المسألة الرابعة : قال الزجاج : (ما) في تأویل (الشيء) أي نعم الشيء هو قال أبو علي : 
الجيد في تمثیل هذا أن يقال : (ما) في تأويل (شيء)» لأن (ما) هاهنا نكرة» فتمثيله بالنكرة 
أبين» والدليل على أن (ما) نكرة هاهنا أنها لو كانت معرفة فلا بد لها من الصلة» وليس هاهنا ما 
يوصل به؛ لأن الموجود بعد (ما) هو (هي) وكلمة (هي) مفردة والمفرد لا يكون صلة ل(ما) 
وإذا بطل هذا القول فنقول: (ما) صب على التمييز» والتقدير: نعم شيئًا هي إبداء الصدقات» 
فحذف المضاف لدلالة الكلام عليه . 

المسألة الخامسة : اختلفوا في أن المراد بالصدقة المذكورة في هذه الآية: التطوع. أو 
الواجب» أو مجموعهما: 

فالقول الأول: - وهو قول الأكثرين - أن المراد منه صدقة التطوع. قالوا: لأن الإخفاء في 
صدقة التطوع أفضل» والاظهار في الزكاة أفضل . وفيه بحثان: 

البحث الأول : في أن الأفضل في إعطاء صدقة التطوع إخفاؤه أو إظهاره: فلنذكر أولاً 
الوجوه الدالة على أن إخفاءه أفضل : فلأول: أنها تكون أبعد عن الرياء والسمعة قال علاء: «لا 
قبل الله من مُسْمِع ولا مُرَاءٍ ولا مَنَانِ» ۲۱٩‏ والمتحدث بصدقته لا شك أنه يطلب السمعة والمعطي 
في ملأ من الناس يطلب الریاء» والإخفاء والسكوت هو المخلص منهماء وقد بالغ قوم في قصد 
الاخفاء» واجتهدوا أن لا يعرفهم الأخذء فكان بعضهم يلقيه في يد أعمى» وبعضهم يلقيه فو 
طريق الفقير وفي موضع جلوسه حيث يراه ولايرى المعطي» وبعضهم كان يشده في أثواب 
الفقير وهو نائم» وبعضهم كان يوصل إلى يد الفقير على يد غيره» والمقصود عن الكل الاحتراز 
عن الرياء والسمعة والمنة؛ لأن الفقير إذا عرف المعطي فقد حصل الرياء والمنة معا» ولیس في 
معرفة المتوسط الرياء. وانیها: أنه إذا أخفى صدقته لم يحصل له بين الناس شهرة ومدح 
وتمظیم» > فكان ذلك يشق على النفس » فوجب أن يكون ذلك أكثر ثوايًا. والشها: قوله عل: 
«أَفْضَلُ الصَّدََةٍ جُهْد الْمُقِلَ إِلَى الققیر في سر» (" وقال أيضًا: «إِنَّ الْعَبْدَ لیفمَل َمَلا في الس َكب 


(۱) إسناده ضعیف : آخرجه ابن الجوزي في (العلل التناهیة) (۲/ ۰6۸۶4۱ حدیث رقم (۱4۰۸) من طریق سعید بن 
وی و کي ی ایآ ی عن الربیع بن خثيم عن ابن مسعود عن النبي يله أنه 
. . فذکره قال الدارقطني : سعید بن ستان كان ينهم بوضع الحديث ولا بصح رفعه» هذا وهو محفوظ من کلام 
پیت . قال الدارقطني وروی أيوب بن جابر الیمانی» والحديث صحیح موقوف . . آخرجه البخاري في (الأدب 
الفرد)(۱/ ۲۱۲)» حدیث رقم (7 ۰( وهناد في (الزهد) (۲/ 47 4)؛ حديث رقم (4 6۸۷ والبيهقي في (شعب 
الایمان) (۲/ ۰6۵۱ لاد وابن أي د شيبة في مصنفه ( 22۳۱۳۳۰ حدیث رقم ( ۰ جميعا 
من طریق الاعمش . . 
۲( صحیح : ۳۳3 ۳ في کتاب (الزکاة)» باب : (في الر خصة في ذلك) (۲/ ۰۷۲۷ حدیث رقم 
۰۱2۷/۷ وأحمد في (مسنده)(۲/ ۰۳۵۸ وأحمدشاكر (۱7/ 6۲۸۲ حدیث رقم (۸۱۸۷) فقال : إسناده 
وابن خزيمة في (صحيحه) ۰4٩ /٤(‏ حديث رقم »)۲٤٤٤(‏ والحاكم في (المستدرك) 2)5١5 /١(‏ 50 
الليث . . . به وقال الحاكم : صحيح على شرط مسلم» ووافقه الذهبي . 


مات 
الله َه راء فَإِن ره نل من الس ویب في اْعلانيق قن تحت به ِل من السّرٌ وَالْعَلانِيَةِ وَكْتِبَ 
فال وفي الحديث المشهور : (سَبْعَةَ د هم له تَعَالَى يَْمَالْقعَامَ 3 في له یوم لا طل الا 
ظِلَّهُ : أَحَدُهُمْ رَجُلْ تَصَدَّقُ بِصَدَقَةٍ 3 فَلَمْ تغلم شِمَالَهُ بما أَعْطَاهُ یمی() وقال لا : «صَدَقَة اسر 
تطفيء غْضَبَ الرّب»(۳ . ورابعها: أن الإظهار يوجب إلحاق الضرر بالآخذ من وجوه والإخفاء 
لا بتضمن ذلك» فوجب أن يكون الإخفاء أَوْلى . 

وبيان تلك المضار من وجوه: الأول: أن في الإظهار هتك عرض الفقير وإظهار فقره» وربما لا 
يرضى الفقير بذلك . والثاني: أن في الاظهار | حي مير عب 
تعالی مدح ذلك في الاية التي تأتي بعد هذه الایت وهو قوله تعالی : بهد ال اهل من 
یت العف مَرنهم سیم لا علوت الاس لكا € [ابعر:: : ۲۷ . والثالث: أن الناس 0" 
آنکروا على الفقير أخذ تلك الصدقت ويظنون أنه آخذها مع الاستغناء عنهاء فيقع الفقير في 
المذمة والناس في الغيبة . والرابع: أن في إظهار الاعطاء إذلالاً للآخذ وإهانة لهء وإذلال المؤمن 
غير جائز . والخامس: أن الصدقة جارية مجرى الهدية» وقال عليه الصلاة والسلام : «مَنْ أَهْدِيّ 
له هَدِيَةٌ وَعِنْدَهُ قَوْمُ فَهُمْ شرَكَاؤُهُ فیها» وربما لا يدفع الفقير من تلك الصدقة شيئًا إلى شركائه 
الحاضرین» فيقع الفقير بسبب إظهار تلك الصدقة في فعل ما لا ينبغي . فهذه جملة الوجوه الدالة 
على أن إخفاء صدقة ة التطوع أَوْلى . 

وأما الوجه في جواز إظهار الصدقة ۰ فهو أن الانسان إذا علم أنه إذا أظهرهاء صار ذلك سببًا 
لاقتداء الخلق به في إعطاء الصدقات» فينتفع الفقراء بها فلا يمتنع» والحال هذه أن يكون 
الاظهار أفضل» وروی ابن عمر عن النبی بل قال : «السُرُ آفضّل من الْعَلاَنِيَةِ» وَالْمَلاَنِيهُ أَفْضَلُ لِمَنْ 
راد الافتداء به) قال محمد تعيش لحك الترمذي : الونسان إذا آتی بعمل» وهو يخفيه عن 


(۱) ذکره الغزالي في (الإحياء) (۲/ ۰۱۲۳ حدیث رقم (۰)11۳ وقال العراقي : آخرجه الخطيب في التاریخ من 
یت ای رم N‏ 

(۲) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الأذان) باب : (من جلس في السجد للصلاة) (۱/ ۰۱1۸ حدیث 
رقم (۰ ۰ من طریق یی . . . به ومسلم في کتاب (الزكاة)» باب : (فضل إخفاء الصدقة) (۷۱۰/۹۱/۲) من 
طریق يحيى بن سعید o e‏ . فذكره . 

(۳) أخرجه الحاكم في (المستدرك) (1/ 0۷ )۰ حدیث رقم (۱۸ 14) من طريق أحرم بن حوشب . حدئنا إسحاق بن 
واصل الضبى عن أبي جعفر محمد بن علي بن الحسين قال : قلت لعبد الله بن جعفر بن أبي طالب : حدثنا سمعت من 
رسول الله يك . . . فذكره ضمن حديث طويل » وقال : أظنه موضوعا SE‏ اد 
حديث رقم (۰)۹6۳ وفي (الكبير) (4۲۱/۱۹)» حديث رقم ))١1574/(‏ > كلاهما من طريق صدفة عن الأصبغ عن 
بهز بن حكيم عن أبيه عن جده . ۰ به وقال : یرو هذا شدیت عن یز إلا لا صیغ E‏ صدفة تقد به 
ورواه البيهقي في (شعب الإيمان) (۳/ 46 ۲) حلي ررم 170 ۳ والحارث في (مسنده) (۱/ ۰6۳۹۷ حديث 
رقم (۰)۳۰۲ » كلاهمامن طريق الواقدي آخبرنا إسحاق بن محمد بن أبي حرملة عن أبيه عن عطاء بن يسار عن أبي سعيد 
الخدري. . . به وأورده الالباني في (الصحیحة) (۰۸ ۰ وقال : صحیح بمجموع طرقه وشواهده. 


7 سورة البقرة 
الخلق» وفي نفسه شهوة أن يرى الخلق منه ذلك» وهو يدفع تلك الشهوة» فهاهنا الشيطان يورد 
عليه ذكر رؤية الخلق» والقلب ينكر ذلك ویدفعه» فهذا الإنسان في محاربة الشیطان» فضوعف 
العمل سبعين ضعفًا على العلانية . ثم إن لله عبادًا راضوا أنفسهم حتى من الله عليهم بأنواع 
هدايته» فتراكمت على قلوبهم أنوار المعرفة» وذهبت عنهم وساوس النفس ؛ لأن الشهوات قد 
ماتت منهم» ووقعت قلوبهم في بحار عظمة الله تعالی؛ فإذا عَيل عملا علانية لم يحتج أن 
يجاهد؛ لأن شهوة النفس قد بطلت» ومنازعة النفس قد اضمحلت. فإذا أعلن به فإنما يريد به أن 
يقتدي به غيره» فهذا عبد كملت ذاته فسعى في تكميل غيره ليكون تامًا وفوق التمام» ألا ترى 
أن الله تعالى أثنى على قوم في تنزيله وسماهم عباد الرحمن» وأوجب لهم أعلى الدرجات في 
الجنة» فقال : «أولهلك جروت شرفت ررنرىن. مبع ثم ذكر من الخصال التي طلبوها بالدعاء 
أن قالوا: #واجكلنا رک اک ورن و ومد آمة موسى عليه السلام فقال : # ومن فو 
موسو م َة هدوت ت بای وید دود » [الأعراف وه ومح أمة محمد يلا فقال : تم خر رام 
مت لاس 7 تاو پالمعروف وَتَنْهُونَ عن المنكر # رال ممران: ۱۱۰ ثم آبهم المنكر فقال: 

وین حلفا که دون 0( ويدء 2 عدوت 4 [الأعراف : : ۱۸۱] فهؤلاء أئمة الهدى وأعلام الدین» 
وسادة الخلق بهم یهتدون في الذهاب إلى الله . 

فان قیل: إن كان الأمر على ما ذکرتم» فلم رجح الاخفاء على الاظهار في قوله : ورن تخد 
وا ال كر وم 1 ك4 . 

E‏ ۳ لا نسلّم أن قوله : نهر حب ك 4 يفيد الترجيح؛ فإنه 
يحتمل أن يكون المعنی أن إعطاء الصدقة حال الإخفاء خیرم من الخیرات» وطاعة من جملة 
الطاعات» فيكون المراد منه بیان كونه في نفسه خيرًا وطاعة. لا أن المقصود منه بیان الترجيح . 

والوجه الثاني : سَلّمنا أن المراد منه الترجيح» لكن المراد من الآية أنه إذا كانت الحال واحدة 
في الإبداء والاخفاء فالأفضل هو الاخفاء فأما إذا حصل في الإبداء أمر آخر لم يبعد ترجيح 
الإبداء على الإخفاء . 

البحث الثانى : أن الإظهار في إعطاء الزكاة الواجبة أفضل» ويدل عليه وجوه : الاول: أن الله 
تعالى أمر الأئمة بتوجيه السعاة لطلب الزكاة» وفي دفعها إلى السعاة إظهارها . وثانيها: أن في 
إظهارها نفي التهمة» روي أنه ية كان أكثر صلاته في البيت إلا المكتوبة» فإذا اختلف حكم 
فرض الصلاة ونفلها في الإظهار والاخفاء لنفي التهمة فكذا في الزكاة . وثالثها: أن إظهارها 
يتضمن المسارعة إلى أمر الله تعالى وتکلیفه» وإخفاءها يوهم ترك الالتفات إلى أداء الواجب» 
فكان الإظهار آوّلی . هذا كله في بیان قول من قال المراد بالصدقات المذكورة في هذه الاية 

صدقة التطوع فقط . 
القول الثانى : - وهو قول الحسن البصري - أن اللفظ متناول للواجب والمندوب . وأجاب 


الآية رقم (۲۷۱) ۷۷ 


عن قول من قال : الاظهار في الواجب آولی من وجوه: الاول: أن ٍظهار زكاة الأموال توجب 
إظهار قدر المال» وربما كان ذلك سببًا للضرر بأن یطمع الظلمة في ماله » أو بكثرة حساده» وإذا 
كان الأفضل له إخفاء ماله لزم منه لا محالة أن یکون |خفاء الزكاة أولى . والثاني: أن هذه الآية إنما 
نزلت في أيام الرسول ية والصحابة ما کانوا متهمین في ترك الزكاة» فلا جرم كان إخفاء الزكاة 
آولی لهم ؛ لأنه أبعد عن الریاء والسمعت آما الآن فلما حصلت التهمة كان الاظهار آولی بسبب 
حصول التهمة . الثالث: أن لا نسلم دلالة قوله : هو ی » على الترجيح » وقد سبق بیانه . 

آما قوله تعالی: #وإن تُحَفُوها وَيُوْبوَهَا مره هو حر َة 4 فالإخفاء نقیض الاظهار 
وقوله : يهر 4 كناية عن الاخفاء ؛ لأن الفعل يدل على المصدر أي الاخفاء خير لکم وقد 
ذكرنا أن قوله: ڪر لَك » يحتمل أن يكون المراد منه أنه في نفسه خير من الخيرات» كما 
يقال : الثرید خيرء وأن يكون المراد منه الترجيح» وإنما شرط تعالى في کون الإخفاء أفضل أن 
تؤتوها الفقراء؛ لأن عند الإخفاء الأقرب أن يعدل بالزكاة عن الفقراء» إلى الأحباب والأصدقاء 
الذين لا يكونون مستحقين للزكاة؛ ولذلك شرط في الإخفاء أن يحصل معه إيتاء الفقراء» 
والمقصود بعث المتصدق على أن يتحرى موضع الصدقة» فيصير عالمًا بالفقراء» فيميزهم عن 
غيرهم» فإذا تقدم منه هذا الاستظهار ثم أخفاهاء حصلت الفضيلة . 

آما قوله تعالى: ویر عم ین سيازِسكم» ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : التکفیر في اللغة : التغطية والستر» ورجل مکفر في السلاح : مغطى فیه 
ومنه یقال : کفر عن يمينه» أي ستر ذنب الحنث بما بذل من الصدقة والکفارة ستارة لما حصل 
من الذنب . 

المسألة الثانية : قرأ ابن کثیر وأبو عمرو وعاصم في رواية أبي بكر (نکفر) بالنون ورفع الراءء 
وفیه وجوه: آحدها: أن یکون عطفًا على محل ما بعد الفاء. والثاني: أن یکون خبر مبتدأ 
محذوف» أي ونحن نکفر . والثالث : أنه جملة من فعل وفاعل مبتدأ بمستأنفة منقطعة عما قبلها 
والقراءة الثانية : قراءة حمزة ونافع والكسائي بالنون والجزم» ووجهه أن يحمل الکلام على 
موضع قوله : فهو حر لَحكُمْ © فان موضعه جزم ألا تری أنه لو قال : (وان تخفوها تكن أعظم 
لشوابکم) لجزم فیظهر أن قوله : عير أك في موضع جزم. ومثله في الحمل على موضع 
الجزم قراءة من قرأ (من یضلل الله فلا هادي له ويَذْرْهم) بالجزم والقراءة الثالثة : قراءة ابن عامر 
وحفص عن عاصم (یکفر) بالیاء وکسر الفاء ورفع الراء» والمعنی : یکفر الله أو یکفر الاخفاء 
وحجتهم أن ما بعده على لفظ الافراد» وهو قوله : وله ما مود ی فقوله : #وَبَكَيْر» 
یکون آشبه بما بعده . والأولون أجابوا وقالوا: لا باس بأن یذکر لفظ الجمع أولاً ثم لفظ الافراد 
ثانيًا كما أتى بلفظ الافراد أولاً والجمم ثانيًا في قوله : «سبحَت الى ری يِعَبّدوء4 [الإسراء: ]١‏ ثم 
قال : ##وءاتيسًا موسى کلب [الإسراء: ؟] ونقل صاحب (الكشاف) قراءة رابعة (وتکفر) بالتاء 


۷۸ سورة البقرة 
مرفوعا ومجزومّا والفاعل الصدقات» وقراءة خامسة وهي قراءة الحسن بالتاء والنصب باضمار 
(آن) ومعناها أن تخفوها يكن خير لكم» وآن نکفر عنکم سیئاتکم فهو خير لکم . 

المسألة الثالئة: في دخول (ین) في قوله : ين سار وجوه : أحده: المراد: ونکفر 
عنکم بعض سيئاتكم ؛ لأن'السيئات كلها لا تکفر بذلك» وانما یکفر بعضهاء ثم آبهم الکلام في 
ذلك البعض لان بيانه کالاغواء بارتکابها إذا علم آنها مکفرة بل الواجب أن یکون العبد في کل 
آحواله بين الخوف والرجاء» وذلك إنما یکون مع الابهام . والثاني: أن یکون (مِنْ) بمعنی من 
أجل» والمعنی : ونکفر عنکم من أجل ذنوبکم» كما تقول : ضربتك من سوء خلقك» أي من 
أجل ذلك . والثالث: آنها صلة زائدة کقوله : «#فیها من كَل التَمرْتِ4 [محمد: ه] والتقدیر : ونکفر 
عنكم جميع سيئاتكم . والأول أُوْلَى وهو الأصح . 

ثم قال: وله يما َسْمَوْنَ حبك # وهو إشارة إلى تفضيل صدقة السر على العلانية» والمعنى 
آن الله عالم بالسر والعلائية وأنتم نما تریدون بالصدقة طلب مرضاته فقد حصل مقصودکم 
في السر» فما معنی الابداء؟! فکأنهم تُدبوا بهذا الکلام إلى الاخفاء لیکون أبعد من الرياء . 


توله تالی: ولت لک هد کر الله یی مس باه وما 


ام o2‏ . و ص الم 34 5 - ا م .8 
تفقوا من حير لل ا ی 
برد وس ييه بر وان 5 له ره 
ا ا رس 
ثم في الآية مسائل: 


المسألة الأولى : في بيان سبب النزول وجوه: 

أحدها أن هذه الآية نزلت حين جاءت نتيلة أم أسماء بنت أبي بكر إليها تسألهاء وكذلك جدتها وهما 
مشرکتان أتيا أسماء يسألانها شيئًا فقالت : لا أعطيكما حتى أستأمر رسول الله يك فإنكما لستما على 
ديني . فاستأمرته في ذلك فأنزل الله تعالى هذه الآية» فأمّرها رسول الله يل أن تتصدق علیهما . 

والرواية الثانية: كان أناس من الأنصار لهم قرابة من قريظة والنضیر وكانوا لا یتصدقون 
عليهم» ويقولون: مالم تسلموا لا نعطيكم شیثا . فنزلت هذه الآية. 

والرواية الثالئة: أنه يِل كان لا يتصدق على المشرکین» حتى نزلت هذه الآية فتصدق 
عليه(“ . . والمعنى على جميع الروايات: ليس عليك هدى من خالفك حتى تمنعهم الصدقة 
لأجل أن يدخلوا في الإسلام» فتصدق عليهم لوجه الله ولا تو قف ذلك على إسلامهم . 
ونظيره قوله تعالى : الا هلک أله عن يلم بو في لین ول عجرم [الممتحنة: ۸] فرخص في 


(۱) |سناده ضعيف : أخرجه الطبري في (تفسيره) (۳/ 44) من طريق ابن يمان عن أشعث عن جعفر عن شعبة قال 
كان النبي ية . . . فذکره وهذا إسناده معضل » شعبة من كبار أتباع التابعين . 


الآية رقم (۲۷۲) ۷۹ 
صلة هذا الضرب من المشرکین . 

المسألة الثانية : أنه کی كان شدید الحرص على إيمانهم كما قال تعالی : عاك بنج نَنَسَكَ 
لح ءاترهم د زب یه لجدیث سا که الکهف: : ۲5 عك بحم نم َك أل یکوو 2 [الشمراء : ۳] 
وقال: #أفات تکره ال لاس حی يُكونوا ومنت € [يونس: ]4٩‏ وقال : ند لد جاءکم رسولش من 
شيڪم عير 2 ب احير نمه : ۸ فأعلمه الله تعالی أنه بعثه بشیرا 
ونذیرا» وداعیّا | إلى اللهباذنه وسرابّامنیر! وم للدلاتل۰ فأما کونهم مهتدین فلیس ذلك منك 
ولا بك فالهدی هاهنا بمعنی الاهتداء» فسواء اهتدوا أو لم یهتدوا فلا تقطع معنونتك وبرك 
وصدقتك عنهم . وفیه وجه آخر : لیس عليك أن تلجتهم إلى الاهتداء بواسطة أن توقف صدقتك 
عنهم على إيمانهم ؛ فان مثل هذا الایمان لا ینتفعون به» بل الایمان المطلوب منهم الایمان على 
سبیل التطوع والاختیار . 

الاق اي کر و يد يدخات بای كاز لخن انس رن 
وأمتهء ألا تراه قال : إن تسْدُوأ ألصَّدّقتِ4 [البقرة: ]۲۷١‏ وهذا خطاب عام» ثم قال : لشن عل 
هُدَنهُمْ 4 وهو في الظاهر خاص ثم قال بعده: #وما تفقوا من حير شيڪم وهذاعام» 
فيفهم من عموم ما قبل الآية وعموم ما بعدها عمومها أيضًا . 

آما قوله تعالى: « وحن له نی مس ياء فقد احتج به الأصحاب على أن هداية الله 
تعالی غير غامة» بل هی مخصوصة بالمومنین» قالوا : لأن قوله: « کر الله بهیی مس 
ا4 [ثبات للهداية التي نفاها بقوله : أ یک مُدَهُمْ4 لکن المنفي بقوله : أ یاک 
هد هم هو حصول الاهتداء على سبیل الاختیار» فکان قوله : #وَلتكنَّ أَلَهَ يهى من 
يسا عبارة عن حصول الاهتداء على سبیل الاختیار وهذا یقتضی أن یکون الاهتداء الحاصل 
بالاختیار واقعا بتقدير الله 00 وتخلیقه وتکوینه» وذلك هو المطلوب. 

قالت المعتزلة: « وى الله هی من یاه یحتمل وجوها: آحدها: أنه يهدي بالإثابة 
والمجازاة من یشاء ممن استحق ذلك . وثانیها: يهدي بالالطاف وزیادات الهدی من يشاء . 
ل ل و تر ل ی SOS‏ 
ورابعها : أنه يهدي بالاسم والحكم من يشاءء فمن اهتدى استحق ق أن یمدح بذلك . 

اجاب الاصحاب عن هذه الوجوه باسرها أن المثبت في قوله : ور ال بهیی من دا4 
هو المنفي أولاً بقوله : لش َك هُدَهُمْ» لکن المراد بذلك المنفي بقوله أولاً: لش عَلک 
هَدَ همه هو الاهتداء على سبیل الاختیار» فالمثبت بقوله : « ون ال يهى مس 441 
يجب أن یکون هو الاهتداء على سبیل الاختيار» وعلی هذا التقدیر یسقط کل الوجوه. 

ثم قال: اکتا ین حير 4 فالمعنی : وکل نفقة تنفقونها من نفقات الخیر» فإنما 
هو لانفسکم. أي لیحصل لانفسکم ثوابه» فليس یضرکم کفرهم . 


۸۰ سورة البقرة 


ثم قال تعالی: وما نفو إلا تاه ومد یر وفیه مسانل: 

المسألة الأولى : في هذه الآية وجوه: الأول : أن یکون المعنی : ولستم في صدقتکم على 
آقاربکم من المشرکین تقصدون إلا وجه الله» فقد علم الله هذا من قلوبکم فأنفقوا عليهم إذا 
کنتم نما تبتغون بذلك وجه الله في صلة رحم وسد خلة مضطر ؛ ولیس علیکم اهتداژهم حتی 
یمنعکم ذلك من الانفاق علیهم . الثاني: أن هذا وان كان ظاهره خبرًا إلا أن معناه نهي» أي ولا 
تنفقوا إلا ابتغاء وجه الله» وورد الخبر بمعنی الامر والنهي كثيرًاء قال تعالی : وألولدات رضعن 
هن > [البقرة : : ۲۲۳] 9 وَالمطلفلت يكرد يربص € [البقرة: ۰۲۲۲۸ الثالث: أن قوله : #ومَا د تفقوت أي : 
ولا تکونوا منفقین مستحقین لهذا الاسم الذي يفيد المدح حتی تبتغوا بذلك وجه الله . 

المسألة الثانية : ذكر في الوجه في قوله : # ول ای وج اوه قولان : 

احدهما: أنك إذا قلت : (فعلته لوجه زید) فهو آشرف في الذکر من قولك : (فعلته له) لأن وجه 
الشيء آشرف ما فيه» ثم کثر حتی صار يعبر عن الشرف بهذا اللفظ . 

والثاني: أنك إذا قلت : (فعلت هذا الفعل له) فهاهنا یحتمل أن يقال : فعلته له ولغیره أيضاء 
آما إذا قلت : (فعلت هذا الفعل لوجهه)» فهذا يدل على آنك فعلت الفعل له فقط » ولیس لغیره 
فيه شركة . 

المسألة الثالثة : أجمعوا على أنه لا يجوز صرف الزكاة إلى غير المسلم» فتكون هذه الآية 
مختصة بصدقة التطوع» وجوز أبو حنيفة رضي الله عنه صرف صدقة قة الفطر إلى أهل الذمت وأباه 
غیره» وعن بعض العلماء : لو كان شر خلق الله لكان لك ثواب نفقتك . 

ثم قال تعالى: ما ترا ین حر يوق کم4 أي يوف إليكم جزاؤه في الآخرة» وإنما 
حسن قوله: # | کم مع التوفيه لأنها تضمنت معنى التأدية . 

ثم قال: ان لا نت4 أي لا نقصون من ثواب آعمالکم شیتًا؛ لقوله تعالى : عات اها 
ولم تام مه شا 4 [الكهف: ۳۳] يريد لم تنقص . 


قوله تعالی: ۵ سم ازيرت مرا ف حول 

را فف الب هه الصامل أف یه وک العف تَمَرفهم 

هم لا يتوت الا لصا رما کنیا ین كير يرك أل 
ميم 48 


إعلم أنه تعالى لما بيّن في الآية الأولى أنه يجوز صرف الصدقة إلى:أي فقير کان : بين في هذه 
الآية أن الذي يكون أشد الناس استحقاقًا بصرف الصدقة إليه من هو؟ فقال : « لِلْمَُقَراءٍ ایک 
ایروا ی مسجل ار ل . 


اقیة رقع ۷ بآ .« 


وفي الآية مسانل: 

المسألة الأولى : اللام في قوله : #لِلْفَقَراء4 متعلق بماذا؟ فيه وجوه : الاول: لما تقدمت الایات 
الكثيرة في الحث على الإنفاق» قال بعدها: «للْمُقراء أي ذلك الانفاق المحثوث عليه للفقراءء 
وهذا كما إذا تقدم ذكر رجل فتقول : (عاقل لبيب)» والمعنى أن ذلك الذي مر وصفه عاقل لبيب» 
وکذلك الناس يكتبون على الكيس الذي يجعلون فيه الذهب والدراهم : (ألفان ومائتان) أي ذلك 
الذي في الكيس ألفان ومائتان. هذا أحسن الوجوه. الثاني: أن تقدير الاية : اعمدوا للفقراء واجعلوا 
ما تنفقون للفقراء . الثالث: يجوز أن يكون خبرًا لمبتدأ محذوف والتقدير: وصدقاتكم للفقراء . 

المسألة الثانية : نزلت في فقراء المهاجرين» وكانوا نحو أربعمائة» وهم أصحاب الصّفة» لم 
يكن لهم مسكن ولا عشائر بالمدينة» وكانوا ملازمين المسجد. ويتعلمون القرآن» ويصومون 
ويخرجون في كل غزوة» عن ابن عباس : وقف رسول الله يك يومًا على أصحاب الصفة فرأى 
فقرهم وجهدهم فطیّب قلوبهم فقال : «آبیه و ا أضحَابَ ب الصّفَة ؛ نه من لَي اللة من أُمّتِي عَلَى 
الت الذي ثم عَلَيهِ راضیا با فيه نه من رفقائی» ۲۱ 

واعلم أن الله تعالى وصف هؤلاء الفقراء بصفات خمس: 

الصفة الأولى: قوله : اريت روا ف حییل نو فنقول: الاحصار في اللغة أن 
يَعْرض للرجل ما یحول بينه وبين سفره ؛ من مرض أو كبر أو عدو أو ذّهاب نفقة» أو ما يجري 
مجرى هذه الأشياءء يقال ١‏ احفر الوا نهو من وعفبى الكلاء في معنن الإخفبار مدا 
قوله : ان حورم 4 [البقرة:117] بما يغني عن الإعادة . 

آما التفسیر فقد فسرت هذه الآية بجمیع الاعداد الممکنة في معنی الاحصار: 

فالاول: أن المعنی : |نهم حصروا آنفسهم ووقفوها على الجهادء وأن قوله : لف یل نویه 
مختص بالجهاد في عرف القرآن» ولان الجهاد كان واجبًا في ذلك الزمانء وکان تشتد الحاجة 
إلى من یحبس نفسه للمجاهدة مع الرسول ل فیکون مستعدًا لذلك متی مست الحاجة. قبن 
تعالی في هؤلاء الفقراء آنهم بهذه الصفت ومن هذا حاله یکون وضع الصدقة فیهم یفید وجوها 

من الخير : أحدها: إزالة عيلتهم . والثاني : تقوية قلبهم لما انتصبوا إليه . وثالئها: تقوية الاسلام 
بتقوية المجاهدين . ورابعها : آنهم كانوا محتاجين جذا مع أنهم كانوا لا يُظهرون حاجتهم > على 
ما قال تعالى : «الا لبرت صا ف الاب نهر الجاهل شیاه يرت ان . 

والقول الثاني : و فول مرن کر تم المت من التصرفات في التجارة للمعاش 
خوف العدو من الکفار ؛ لأن الکفار کانوا مجتمعین حول المدينة» وکانوا متی وجدوهم قتلوهم . 


م۳ ی 


(۱) |سناده ضعیف : آخرجه القزويني في (التدوین) (۱/ ۰4۱۷۳ والخطيب في (تاریخ بغداد) (۱/ ٠‏ 65 0 


طريق سهل بن أسلم حدثنا خلاد بن محمد حدثنا آبو حمزة السكري عن يزيد النحوي عن عکرمة عن ابن عباس . . 
به» وأورده الألباني في (السلسلة الضعيفة) (4/ ۰6٩۲‏ حديث رقم (۰)۱۵۸۹ وقال: ضعيف جدًا . 


والقول الثالث : - وهو قول سعید بن المسیب واختیار الكسائي - أن هؤلاء القوم أصابتهم 
جراحات مع رسول الله یل وصاروازمنی» فأحصرهم المرض والزمانة عن الضرب في 


الارض . 
والقول الرابع : قال ابن عباس : هژلاء قوم من المهاجرین» حبسهم الفقر عن الجهاد في 
سبیل الله فعذرهم الله . 


والقول الخامس : هولاء قوم کانوا مشتغلین بذکر الله وطاعته وعبودیته» وکانت شدة 
استغراقهم في تلك الطاعة آحصرتهم عن الاشتغال بساثر المهمات . 

الصفة الثانية لهؤلاء الفقراء: قوله تعالی : « لا بتک ما ف الْأرضِ؟ يقال: ضربت في 
الأرض ضربًا : إذا سرت فيهاء ثم عدم الاستطاعة إما أن يكون لأن اشتغالهم بصلاح الدين وبأمر 
الجهادء يمنعهم من الاشتغال بالکسب والتجارة» وإما لأن خوفهم من الأعداء يمنعهم من 
السفر» وإما لأن مرضهم وعجزهم يمنعهم منه . 

وعلى جميع الوجوه فلا شك في شدة احتياجهم إلى من يكون موینا لهم على مهماتهم . 

الصفة الثالثة لهم: قوله تعالى : « یهد ال اهل یاه بر امه وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ عاصم وابن عامر وحمزة: « یمه بفتح السين» والباقون بكسرها 
وهما لغتان بمعنى واحد» وقرئ في القرآن ما كان من الحسبان باللغتين جميعًا الفتح والكشرء 
والفتح ند آهل اللغة آقیس؛ لان الماضي [ذا کان على فیل؛ نحو خیب؛ کان المضارع علي 
یل مثل فرق یِفرّق وشرب ب يَشْرَبء وشذ خیب یب فجاء على يفل مع کلمات آخره 
والكسر حسن لمجيء ء السمع ب به وإن كان شاذًا عن القیاس . 

المسألة الثانية : الحسبان هو الظن» وقوله: « آلجاهل) لم یرد به الجهل الذي هو ضد 
العقل» وإنما أراد الجهل الذي هو ضد الاختبار» یقول : يحسبهم من لم يختبر أمرهم أغنياء من 
التعفف» وهو تفعّل من العفة» ومعنى العفة في اللغة ترك الشيء والكف عنه وأراد: من 
التعفف عن السوال» فتركه للعلم» وإنما يحسبهم أغنياء لإظهارهم التجمل وتركهم المسألة. 

الصفة الرابعة لهؤلاء الفقراء: قوله تعالى : « تَعَرِفُهُم هم السيما والسيميا: العلامة التي 
يُعرف بها الشيء» وأصلها من السمة التي هي العلامة» قلبت الواو إلى موضع العین» قال 
الواحدي: وزنه يكون فعلا» كما قالوا: له جاه عند الناس» أي وجه؛ وقال قوم: السيما: 
الارتفاع لأنها علامة وضعت للظهور . قال مجاهد (سيماهم) التخشع والتواضع . قال الربيع 
والسدي: أثر الجهد من الفقر والحاجة وقال الضحاك: صفرة ألوانهم من الجوع . وقال ابن 
يد رثاثة ثيابهج . والجوع خفي . 

و و یمور ود وی وی الفقر وذلك يناقضه 
قوله: # هه الجا لح اهل آغز یاه مرس بت اللَعَفّلٍ؟ .ل المراد شيء آخر هو أن لعباد الله 


لآية رقم (۲۷۲۳) ۸۲ 
المخلصین هيبة ووقعًا في قلوب الخلق» کل من رآهم تأثر منهم وتواضع لهم» وذلك |دراکات 
روحانية» لا علات جسمانية» ألا تری أن الاسد إذا مر هابته سائر السباع بطباعها لا بالتجربة ؛ 
لأن الظاهر أن تلك التجربة ما وقعت. والبازي إذا طار تهرب منه الطیور الضعيفة» وکل ذلك 
إدراكات روحانية لا جسمانية» فكذا هاهناء ومن هذا الباب آثار الخشوع في الصلاة» كما قال 
تعالی : #سیماهم في وحوههم من ۳ السجود © [الفعح : و وأيضا: ظهور آثار الفکر » روي أنهم كانوا 
یقومون اللیل للتهجد» ویحتطبون بالنهار للتعفف 

الصفة الخامسة لهولاء الفقراء: قوله تعالی ی سعلوت الات الصا » عن ابن مسعود 
رضي الله عنه : إن الله يحب العفیف المتعفف» ویبغض الفاحش البذيء السائل الملحف 
الذي إن أعطي كثيرًا أفرط في المدح» وان أعطي قليلاً آفرط في الذم» وعن رسول الله علي : ۱ 
ی أَحَدٌ باب مَسْأَلَةٍ لاح الله عليه بَابَ قفر ومن یتفن یفیه الله ومن يَسْتَعْفِفْ, یه اللهُ؛ 
لان ید أَحَدُكُمْ حَبْلا خيطب فيه فَتِيعَهُ مد مِنْ تَمْرِ - حير لَه من أَنْ يَسْأَلَ الئام2(0 . 

واعلم أن هذه الآية مشكلةء وذكروا في تأويلها وجوه الأول: أن الالحاف هو الإلحاح» والمعنى أنهم 
سألوا بتلطف ولم يلحواء وهو اختيار صاحب (الكشاف). وهو ضعيف؛ لأن الله تعالى 
وصفهم بالتعفف عن السؤال قبل ذلك» فقال : يسيم الجاهل أيه برج العف € وذلك 
ينافي صدور السؤال عنهم . والثاني: - وهو الذي خطر ببالي عند كتابة هذا الموضوع - أنه ليس 
المقصود من قوله : الا عار الات إنكائاً 4 وَضْفهم بأنهم لا يسألون الناس إلحاقاء 
وذلك لانه تعالی وصفهم قبل ذلك بأنهم یتعففون عن السژال» وإذا علم آنهم لا يسألون ألبتة فقد 
علم أيضًا آنهم لا يسألون إلحافاء بل المراد التنبیه على سوء طريقة من يسأل الناس إلحافاء 
ومثاله : إذا حضر عندك رجلان» أحدهما عاقل وقور ثابت» والآخر طیاش مهذار سفیه » فاذا 
آردت أن تمدح آحدهما وتُعَرض بذم الآخرء قلت : فلان رجل عاقل وقور قليل الکلام لا 
یخوض في الترهات ولا يشرع في السفاهات . ولم يكن غرضك من قولك : لا یخوض في 
الترهات والسفاهات وَصفه بذلك ؛ لأن ما تقدم من الاوصاف الحسنة يغني عن ذلك» بل 
ای موی ی : ل ری الگای را 4 بعد قوله : 
يبه الکاهل آغز یاه مب العف 4 افرشی مه اه علی من سا الناس إلحافاء وبیان 
مباينة أحد الجنسین عن الآخر وی المدح والتعظیم . 

الوجه الثالث : أن السائل الملحف المَلِح هو الذي يستخرج المال بكثرة تلطفهء فقوله: ك 


(۱) صحیح : آخرجه ابن حبان في (صحیحه) (۸/ «(1A۲‏ حديث رقم (۰)۳۳۸۷ وأحمد في (مسنده) (۲/ ۰4۱۸ 
حدیث رقم (۰)۹۶۱۱ والقضاعي في (مسند الشهاب) (۲/ ۰۳۱ حدیث رقم (۰)۸۲۱ هیعا من طریق عبد 
العزيز بن محمد عن العلاء عن أبيه عن أبي هريرة. . . به» وأورده الألباني في (الصحیحة) (5/ 5 4)» حدیث رقم 
(۲۵۶۳). 


۸٤‏ سورة البقرة 


تلو اكا # بالرفق والتلطف» وإذا لم يوجد السؤال على هذا الوجهء فبأن لا يوجد على 
وجه العنف آولی» فإذا امتنع القسمان فقد امتنع حصول السؤال» فعلى هذا يكون قوله: ل 
تتاو الات زک 4 كالموجب لعدم صدور السؤال منهم أصلا . 

والوجه الرابع : وهو الذي خطر ببالي أيضًا في هذا الوقت» وهو أنه تعالى بين فيما تقدم شدة 
حاجة هؤلاء الفقراء» ومن اشتدت حاجته فإنه لا يمكنه ترك السؤال إلا بالحاح شديد منه على 
نفسه فكانوا لا يسألون الناس وإنما أمكنهم ترك السؤال عندما ألحوا على النفس ومنعوها 
بالتكليف الشديد عن ذلك السؤال» ومنه قول عمر بن الخطاب رضي الله تعالی عنه : 

ولي نفس آقول لها إذا سا تنازعني لَعَلَي أو ساني“ 

الوجه الخامس : أن كل من سأل فلا بد وأن يلح في بعض الأوقات؛ لأنه إذا سأل فقد أراق 
ماء وجههء ويحمل الذلة في إظهاز ذلك السؤال» فيقول: لما تحملت هذه المشاق فلا أرجع 
بغير مقصود. فهذا الخاطر يحمله على الإلحاف والإلحاح» فثبت أن كل من سأل فلا بد وأن 
يقدم على الالحاح في بعض الأوقات» فكان نفي الإلحاح عنهم مطلقًا موجبًا لنفي السؤال عنهم 

الوجه السادس : وهو أيضًا خطر ببالي في هذا الوقت» وهو أن من أظهر من نفسه آثار الفقر 
والذلة والمسكنة» ثم سكت عن السؤال» فكأنه أتى بالسؤال الملح الملحف؛ لأن ظهور أمارات 
الحاجة تدل على الحاجة» وسكوته يدل على أنه ليس عنده ما يدفع به تلك الحاجة ومتى تصور 
الإنسان من غير ذلك رق قلبه جدّاء وصار حاملاً له على أن يدفع إليه شيئّاء فكان إظهار هذه 
الحالة هو السؤال على سبيل الإلحاف» فقوله: الا يكبت الام لصا € معناه أنهم 
سكتوا عن السؤال» لكنهم لا یضمون إلى ذلك السكوت من رثاثة الحال وإظهار الانكسار ما 
يقوم مقام السؤال على سبيل الالحاف» بل يزينون أنفسهم عند الناس» ويتجملون بهذا الخلق» 
ويجعلون فقرهم وحاجتهم بحيث لا يطلع عليه إلا الخالق» فهذا الوجه آیضا مناسب معقول . 

وهذه الآية من المشكلات وللناس فيها كلمات كثيرة» وقد لاحت هذه الوجوه الثلاثة 
بتوفيق الله تعالى وقت کب تفسير هذه الآية» والله أعلم بمراده . 

واعلم أنه تعالی ذكر صفات هؤلاء الفقراء, ثم قال بعده: وما مُنْفِفُوأ ن حير فک آله بوء لے 4 
وهو نظير ما ذكر قبل هذه الآية من قوله : وما فوا رن م رم 1 نوت » 


(۱) هذاالبيت لعمران بن حطان» وهو عمران بن حطان بن ظبيان السدوسي الشيباني الوائلي أبو سماك . ؟ - | 
1 - ۷۰۳م» رأس القعدة» من الصفرية؛ وخطییهم وشاعرهم » كان قبل ذلك من رجال العلم والحديث» من أهل 
البصرة» وأدرك جماعة من الصحابة فروی عنهم» وروی أصحاب الحديث عنه ڈ ثم حق بالشراة» فطلبه الحجاج» 
فهرب إل الشام» فطلب عبد املك بن مروان» فرحل إل مان» فكتب الحجاج ال أهلهابالقبض عليه؛ فلجا إل قوم 
من الأزدء» فمات عندهم إياضيا . 


الآية رقم (۲۷۰۲۷۳) AO‏ 


[البقرة : ۷۲ ولیس هذا من باب التکرار» وفيه وجهان : أحدهما: أنه تعالی لما قال : وم تنفتواً من 
حير لوف ER AP‏ ا و 
العلم بمقدار العمل » وكيفية جهاته المؤثرة في استحقاق الثواب؛ لا جرم قرر في هذه الاية کونه 
تعالی عالمّا بمقادیر الأعمال وکیفیاتها . 

والوجه الثاني : وهو أنه تعالى لما رب في التصدق على المسلم والذمي ؛ قال : وم فقو 
ا و 4 و کم بين أن آجره واصل لا محالة» ثم لما رشب في هذه الآية في التصدق 
E E e‏ وكان هذا الانفاق أعظم وجوه الانفاقات؛ لا 
جرم آردفه بمايدل على عظمة ڈ ثوابه فقال : وما ما تنفقوا من یر إت الله 7 بوء علب وهو يجري 
مجری اا قال السلطان العظیم لعبده الذي استحسن خدمته : ما كفيك بان یکون عل شاما 
بكيفية طاعتك وحسن خدمتك » فان هذا أعظم وقعا مما إذا قال له : إن أجرك واصل إليك 
۳ ۰ 1 12 یت رص ي ۳ 
وله تعالی : لدت فر کت ما 7 لهم بالیّل و کار سرا ا وعلانبة 


اجره ند رَيّهمٌ ولا حو عله ولا هم یروت 45 
وفي الآية مسائل: 
المسألة الاولی : في كيفية النظم أقوال : الأول : لما بيّن في هذه الآية المتقدمة أن أكمل من 
تصرف إليه النفقة من هو بيّن في هذه الآية أن أكمل وجوه الانفاق كيف هو فقال: ایک 
تفقوت أموكهم بال والتهار سا وَعَكَائيسةٌ فَلَهُمْ € . والثاني: أنه تعالى ذكر هذه الآية لتأكيد ما 
تقدم من قوله : إن تدوأ ألصَّدَقَاتٍ ًا هى [البقرة: ۰۲۲۷۱ والثالث: أن هذه الآية آخر الایات 
المذكورة في أحكام الإنفاق» فلا جرم أرشد الخلق إلى أكمل وجوه الإنفاقات . 
کوب تس : فى سبب النزول وجوه : الأول : لما نزل قوله تعالى : # للمقراء اريت 
موس وا ف كبيل اللو بعث عبد الرحمن بن عوف إلى أصحاب الصّفة بدنانيرء وبعث 
00 الله عنه بِوَسُق من تمر ليلا فكان أحب الصدقتين إلى الله تعالى صدقته» فنزلت 
۳ الآية فصدقة الليل كانت أكمل . والثاني: قال ابن عباس : إن عليًا عليه السلام ما كان يملك 
غير آربعة دراهم» فتصدق بدرهم لیلا؛ وبدرهم نهارّاء وبدرهم سرّاء وبدرهم علانية 
فقال يي : «مَا حَمَلَّكَ عَلى هَذَا؟» فقال : أن استوجب ما وعدني ربي . فقال : «لك ذَلِك»(“ 


(۱) اسناده ضعیف : آخرجه الواحدي في (آسباب النزول) ٠)٥۸ /١(‏ والطبراني في (الکبیر) (۱۱/ ۰6٩۷‏ حدیث 
رقم (۰)۱۱۱6 کلاهما من طریق عبد الوهاب بن مجاهد عن آبیه عن ابن عباس . .۰ به وآورده الهيشمي في 
(الجمع) (۷/ ۰611 وقال : رواه الطبرانی» وفیه عبد الواحد بن مجاهد » وهو ضعيف ۰ قال الحافظ في (الفتح) (۳/ 
۹ باسناد فيه ضعف إلى ابن عباس › وذکره الكلبي في تفسیره عن أبي صالح عن ابن عباس أيضًاء وزاد أن 
النبي ييا قال له : «أما إن ذلك لك» . 


۸1 سورة البقرة 
فأنزل الله تعالی هذه الآية. والشالث: قال صاحب (الکشاف) : نزلت في أبي بكر الصدیق 
رضي الله عنه حين تصدق بأربعين آلف دینار : عشرة باللیل» وعشرة بالنهار وعشرة في السر » 
وعشرة في العلانية . والرابع: نزلت في علف الخيل وارتباطها في سبيل الله» فكان أبو هريرة إذا 
مر بفرس سمين قرأ هذه الاية . الخامس: أن الآية عامة في الذين يعمون الأوقات والأحوال 
بالصدقة تحرضهم على الخیر» فكلما نزلت بهم حاجة محتاج عجلوا قضاءها ولم يؤخروهاء 
ولم يعلقوها بوقت ولا حال. وهذا هو أحسن الوجوهء لأن هذا آخر الآيات المذكورة في بیان 
حكم الإنفاقات» فلا جرم ذكر فيها أكمل وجوه الإنفاقات» والله أعلم . 

المسألة الثالثة : قال الزجاج : (الذین) رفع بالابتداء» وجاز أن تكون الفاء من قوله : E)‏ 
جواب (الذين) لأنها تأتي بمعنى الشرط والجزاء» فكان التقدير : (من أنفق فلا يضيع آجره) 
وتقدیره آثه لو قال: (الذي آكرمني له درهم) لم یفد آن الدرهم پسیب الاکرام: آما لر قال: 
(الذي أكرمني فله درهم) يفيد أن الدرهم بسبب الإكرام» فهاهنا الفاء دلت على أن حصول الأجر 
إنما كان بسبب الانفاق» والله أعلم . 

المسألة الرابعة : في الاية إشارة إلى أن صدقة السر آفضل من صدقة العلانية؛ وذلك لأنه قَدّم 
اللیل على النهار» والسر على العلانية في الذکر . 

ثم قال في خاتمة الاية : تلهم رقم ند و ریت 4 والممنی 
معلوم ‏ وفیه مسألتان: 

المسألة الأولى : آنها تدل على أن أهل الثواب لا خوف علیهم یوم القيامة» ویتأکد ذلك بقوله 
تعالی : 1 خزنهم افرع أب € [الأنبياء : ۳[ . 

المسألة الثانية : أن هذا مشروط عند الكل بأن لا یحصل عقیبه الکفر» وعند المعتزلة أن لا 
یحصل عقیبه كبيرة محبطة» وقد أحكمنا هذه المسألة» وهاهنا آخر الآيات المذكورة في بیان 
أحكام الإنفاق . 

الحكم الثاني من الأحكام الشرعية المذكورة في هذا الموضع من هذه السورة: حكم الربا : 
قوله تعالی: ۾ الب ڪا ڪون 3 لا ومون الا کنا یوم الى یله 
این بح ان كلك یم لا با اي بقل انا رل اه ام 
رم را کس جم توا تن وه انز ما سَلتَ وَأمْره: بر متك 

عاد تارب آمعنب الا هم يبا خللدوت © 

اعلم أن بين الربا وبين الصدقة مناسبة من جهة التضاد؛ وذلك لأن الصدقة عبارة عن تنقیص 

المال بسبب أمر الله بذلك» والربا عبارة عن طلب الزيادة على المال مع نهي الله عنه فکانا 


الآية رقم (۲۷۵) ۸۷ 


متضادین ؛ ولهذا قال الله تعالى : یمن آله ليأ ویر القت © [البقرة: ۲۷۰]فلما حصل بين 
هذين الحكمين هذا النوع من المناسبت لا جرم ذكر عقيب حكم الصدقات حكم الربا. 

أما قوله : « ایک يَأكُنُونَ الي[ فالمراد الذين يعاملون به» وخص الأكل لأنه معظم 
الأمرء كما قال : الد يأ ڪون آمل عم طلا [النساء: ااركما لا یجوز أکل كال الیتیم لا 
يجوز |تلافه» ولكنه نبّه بالأكل على ما سواه» وكذلك قوله : و 1 کاکوا ا أمولكم بتکم بلاطل » 
[البقرة: ۱۸۸] وأيضًا : فلأن نفس الربا الذي هو الزيادة في المال على ما کانوا یفعلون في الجاهلية - 

لا يؤكل» إنما يصرف في المأكول فيؤكل» والمراد التصرف فيهء فمنع الله من التصرف في الربا 
اا ا وأيضا: فقد ثبت أنه تَكليهِ: «لَعَنَ الله آکل الرّبَاء ومُوكله وشاهده و اتب 
والمحلْل لَه “ فعلمنا أن الحرمة غير مختصة بالآكل» وأيضًا: فقد ثبت بشهادة الطرد والعکس 
أن ما يحرم لا يوقف تحريمه على الأكل دون غيره من التصرفات . فثبت بهذه الوجوه الأربعة أن 
المراد من أكل الربا في هذه الاية التصرف في الرباء وأما الربا ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : الربا في اللغة عبارة عن الزيادة» يقال : ربا الشيء يربو» ومنه قوله : « اهرت 
ریت [الحج: ه]أي زادت» وأربی الرجل : إذا عامل في الرباء ومنه الحديث «مَنْ أَجْبَى فَقَدْ آربّی» 
أي عامّل بالرباء والاجباء : بيع الزرع قبل أن يبدو صلاحه . هذا معنى الربا في اللغة . 

المسألة الثانية : قرأ حمزة والكسائي (الربا) بالامالة لمكان كسرة الراء» والباقون بالتفخيم 
بفتح الباء» وهي في المصاحف مكتوبة بالواو» وأنت مخير في كتابتها بالألف والواو والیای قال 
صاحب (الكشاف): الربا کتبت بالواو على لغة من يفخم كما کتبت الصلاة والزکاة» وزيدت 
الألف بعدها تشبيها بواو الجمع . 

المسألة الثالثة : اعلم أن الربا قسمان: ربا النسيئة» وربا الفضل . 

آما ربا النسيئة فهو الأمر الذي كان مشهورا متعارفا في الجاهلية» وذلك آنهم كانوا يدفعون 
المال على أن يأخذوا كل شهر قدرًا معيئاء ويكون رأس المال باقيّاء ثم ذا حل الدّين طالبوا 
المديون برس المال» فإن تعذر عليه الأداء زادوا في الحق والأجل» فهذا هو الربا الذي كانوا 
في الجاهلية يتعاملون به . 

وأما ربا النقدفهو أن يباع من الحنطة بمنوین منهاء وما أشبه ذلك . 

إذا عرفت هذا فنقول: المروي عن ابن عباس أنه كان لا يحرم إلا القسم الأول فكان يقول : لا ربا الا في 


(۱) صحیح : آخرجه آبو داود في کتاب (البيوع)» پاب : (في آکل الربا وموکله) (۳/ ۸٤٤۱)ء»‏ حديث د 
«((TTTT)‏ والترمذي في كتاب (البیوع) باب : (في آكل الربا) (۳/ 6۵۱۲ حدیث رقم( ٠‏ ۱۳۰ قال آبو عیسی 

حوب وي و aa‏ . وابن ماجه في کتاب (التجارات)» باب : (التغليظ في الربا) (۲/ ۰0۷14 حدیث 
رقم (۲۲۷۷)» وأحمد في (مسنده) (۱/ ۰۳٩۹۳/۳۹۶‏ ل .۰ بف ورواه مسلم في 
(صحيحه) (۰)۱۵۹۸/۱۲۱۹/۳ من طريق أبي الزبير عن جابر . . 


۸۸ سورة البقرة 
النسيثة . وکان يُجوز بالنقد» فقال له آبو سعید الخدري : شهدت ما لم تشهد. أو سمعت من 
رسول الله وه مالم تسمع . ثم روي أنه رجع عنه» قال محمد بن سیرین : كنا في بيت ومعنا 
عکرمة فقال رجل : يا عکرمة ما تذکر ونحن فى بيت فلان ومعنا ابن عباس؟ فقال : إنما كنت 
استحللت التصرف برآيي» ثم بلغني أنه يك حرمه» فاشهدوا أني حرمته وبرئت ت منه إلى الله . 
وحجة ابن عباس أن قوله: : #وأحلّ الله بیع يتناول بيع الدرهم بالدرهمين نقدّاء وقوله : ووم 
ار لا يتناوله لأن الربا عبارة عن الزيادة» وليست کل زيادة محرمة» بل قوله : م ابرا 
إنما يتناول العقد المخصوص الذي كان مسمى فيما بينهم بأنه رباء وذلك هو ربا النسيئة» فكان 
قوله : َم يأ مخصوصًا بالنسيئة» فثبت آن قوله : «واحل أله لْبَيْمَ 4 يتناول ربا النقد 
وقوله : و لر لایتناوله. فوجب آن یبقی على الجل» ولا بمکن آن بقال : انما یحرمه 
بالحدیث ؛ لأنه يقتضي تخصیص ظاهر القرآن بخبر الواحد وأنه غير جائز» وهذا هو عرف ابن 
عباس » وحقيقته راجعة إلى أن تخصیص القرآن بخبر الواحد هل يجوز أم لا؟ 

وأما جمهور المجتهدین فقد اتفقوا على تحريم الربا في القسمين» آما القسم الأول فبالقرآن وأما ربا 
النقد فبالخبر ثم إن الخبر دل على حرمة ربا النقد في الاشیاء الستة» ثم اختلفوا: فقال عامة 
الفقهاء : حرمة التفاضل غير مقصورة على هذه الستة» بل ابتة في غیرها . وقال نفاة القیاس : بل 
الحرمة مقصورة علیها . وحجهة هولاء من وجوه: 

الحجة الأولى : أن الشارع خص من المکیلات والمطعومات والاقوات آشیاء أربعة» فلو كان 
الحکم ثابّا في کل المکیلات أو في كل المطعومات لقال : (لا تبیعوا المکیل بالمکیل متفاضلا 
أو قال : (لا تبیعوا المطعوم بالمطعوم متفاضلاً) فان هذا الکلام یکون آشد اختصارّاء وأكثر 
فائدة» فلما لم يقل ذلك بل عد الأربعة» علمنا أن حکم الحرمة مقصور علیها فقط . 

الحجة الثانية : آنا بينا في قوله تعالی : «واأحل له اسيم يقتضي جل ربا النقد فأنتم آخرجتم 
ربا النقد من تحت هذا العموم بخبر الواحد في الاشیاء الستة» ثم آثبتم الحرمة في غیرها بالقیاس 
علیها. فکان هذا تخصيصًا لعموم نص القرآن في الاشیاء الستة بخبر الواحد» وفي غیرها 
بالقیاس على الأشیاء الستة» ثبت الحکم فیها بخبر الواحد» ومثل هذا القیاس یکون آضعف 
بکثیر من خبر الواحد» وخبر الواحد أضعف من ظاهر القرآن» فکان هذا ترجيحًا للاضعف على 
الأقوى» وأنه غير جائز . 

الحجة الثالثة : أن التعدية من محل النص إلى غير محل النص - لا تمكن إلا بواسطة تعليل 
الحكم في مورد النص» وذلك غير جائزء أما أولاً: فلأنه يقتضي تعليل حكم الله» وذلك محال 
على ما ثبت في الااصول. وأما ثانيًا : فلأن الحكم في مورد النص معلوم واللغة مظنونة» ورَبُط 
المعلوم بالمظنون غير جائز» وأما جمهور الفقهاء فقد انا ف ار وی 
على هذه الأشياء الستة» بل هي ثابتة في غيرهاء ثم من المعلوم أنه لا یمکن تعدية الحکم عن 


الآية رقم (۲۷۵) ۱ ۸۹ 
محل النص إلى غير محل النص إلا بتعلیل الحکم الثابت في محل النص بعلة حاصلة في غير 
محل النص ؟ فلهذا المعنى اختلفوا في العلة على مذاهب: 

فالقول الأول : - وهو مذهب الشافعي رضي الله عنه - أن العلة في حرمة الربا الطعم في 
الأشياء الأربعة واشتراط اتحاد الجنس » وفي الذهب والفضة النقدية . 

والقول الغا : قول أبي حنيفة رضي الله عنه : أن كل ما كان مقدرًا ففيه الرباء والعلة في 
الدراهم والدنانیر الوزن» وفي الأشياء الأربعة الكيل واتحاد الجنس . 

والقول الفالت : قول مالك رضي الله عنه أن العلة هو القوت أو ما یصلح به القوت وهو 
الملح . 

والقول الراب : - وهو قول عبد الملك بن الماجشون - أن كل ما ينتفع به فيه الربا . فهذا 
ضبط مذاهب الناس في حکم الرباء والکلام في تفاريع هذه المسائل لا يليق بالتفسیر . 

المسألة الرابعة : ذکروا في سبب تحریم الربا وجومًا: آحدما : الربا يقتضي أخذ مال الانسان 
من غير عوض ؛ لأن من يبيع الدرهم بالدرهمین نقدا أو نسيئة› فیحصل له زيادة درهم من غير 
عوض. ومال الانسان متعلق حاجته وله حرمة عظیمة قال رو «حُرْمَةُ ما الإنْسَانٍ کحرمَة 
دمه» (۱) فوجب أن یکون أخذ ماله من غير عوض محرمًا . 

فان قير لم لا يجوز أن یکون لبقاء رأس المال في يده مدة مديدة عوضا عن الدرهم الزائد؛ 
وذلك لأن رأس المال لو بقي في يده هذه المدة» لكان يمكن المالك أن یتجر فيه ویستفید بسبب 
تلك التجارة ربخا» فلما ترکه في ید المدیون وانتفع به المدیون لم یبعد أن یدفع إلى رب المال 
ذلك الدرهم الزائد عوضا عن انتفاعه بماله . 3 

ویی, إن هذا الانتفاع الذي ذكرتم أمر موهوم قد يحصل وقد لا يحصل » وأخذ الدرهم الزائد 
أمر متيقن» فتفويت المتيقن لأجل الأمر الموهوم لا ينفك عن نوع ضرر . وثانيه, قال 
بعضهم : الله تعالى إنما حرم الربا من حيث إنه يمنع الناس عن الاشتغال بالمكاسب؛ وذلك لأن 
صاحب الدرهم إذا تمكن بواسطة عقد الربا من تحصيل الدرهم الزائد نقدا كان أو نسيئة» خف 
عليه اكتساب وجه المعيشة» فلا يكاد يتحمل مشقة الکسب والتجارة والصناعات الشاقة وذلك 
يفضي إلى انقطاع منافع الخلق» ومن المعلوم أن مصالح العالم لا تنتظم إلا بالتجارات والحرف 
والصناعات والعمارات . وق‌ریی, قيل : السبب في تحريم عقد الربا أنه يفضي إلى انقطاع 
المعروف بين الناس من القرض؛ لأن الربا إذا حرم طابت النفوس بقرض الدرهم واسترجاع 


/۳( حديث رقم (1744)» والدارقطني في (سننه)‎ ۰6۱۱۷ /٥( إسناده ضعة . آخرجه البزار في (مسنده)‎ )١( 
حديث رقم (45)» كلاهما من طريق عمرو بن عثمان أخبرنا أبو شهاب . .. به» وفي إسناده عمرو بن‎ ۰1 
عثمان بن سيار الكلابي» قال ابن حجر : ضعيف . وعند الذهبي : لين . وتركه النسائي» وقال الهيثمي في (المجمع)‎ 
0 . فيه عمرو بن عثمان الكلابي» وثقه ابن حبان . وقال الازدي : متروك‎ )۱۷۲ /٤( 


۹۰ سورة البقرة 


مثله» ولو حل الربا لکانت حاجة المحتاج تحمله على أخذ الدرهم بدرهمین» فيفضي ذلك إلى 
انقطاع المواساة والمعروف وال حسان . ورابعها: هو أن الغالب أن المقرض یکون غنيّاء 
والمستقرض یکون فقیرّا فالقول بتجویز عقد الربا تمکین للغني من أن يأخذ من الفقیر الضعیف 
مالآ زائداء وذلك غير جائز برحمة الرحیم . وخامسها: أن حرمة الربا قد ثبتت بالنص» ولا يجب 
آن یکون حکم جمیع التکالیف معلومة للخلق» فوجب القطع بحرمة عقد الربا: وان كنا لا نعلم 
الوجه فيه . 

آما قوله تعالی: ل يمرم 4 فأكثر المفسرین قالوا: المراد منه القیام یوم القيامة . وقال 
بعضهم : المراد منه القيام من القبر» واعلم أنه لا منافاة بين الوجهین» فوجب حَمُل اللفظ 
علیهما . 

آما قوله تعالی: إل کا یثوم الى یط ألقَيِطنٌُ مِنَ امه ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : التخبط معناه الضرب على غير استواء» ویقال للرجل الذي یتصرف في آمر 
ولا يهتدي فيه : إنه يخبط خبط عشواء» وخبط البعیر للأرض بأخفافه» وتخبطه الشیطان : إذا 
مسّه بخبل أو جنون؛ لأنه کالضرب على غير الاستواء في الادهاش» وتسمی إصابة الشیطان 
بالجنون والخبل خبطة ویقال : به خبطة من جنون» والمس : الجنون يقال : مس الرجل فهو 
ممسوس وبه مس وأصله من المس بالید» كأن الشیطان یمس الانسان فیجنه» ثم سمي الجنون 
مسّاء كما أن الشیطان یتخبطه ویطژه برجله فیخبله» فسمي الجنون خبطة فالتخبط بالرٌجل 
والمس بالید . ۱ 

ثم فيه سوالان: 

السؤال الأول : التخبط تفعل» فكيف يكون متعديًا؟ 

الجواب : تفخٌل بمعنى فَحَل كثير» نحو تقسّمه بمعنى قسَّمهء وتقطعه بمعنى قطعه . 

السؤال الثانى : بع تعلق قوله: ين الم #؟ 

قلناء فيه وجهان : احدهما: بقوله : لإ یبن 4 والتقدیر : لا يقومون من المس الذي لهم إلا 
كما يقوم الذي يتخبطه الشيطا . 

والثانى: أنه متعلق بقوله : (يقوم) والتقدير : لا يقومون إلا كما يقوم المتخبط بسبب المس . 

المسألة الثانية: قال الجبائي : الناس يقولون: المصروع نما حدثت به تلك الحالة لأن 
الشيطان يمسه ويصرعه . وهذا باطل؛ لأن الشيطان ضعيف لا يقدر على صرع الناس وقتلهی 
ويدل عليه وجوه: 

آحدها: قوله تعالی حكاية عن الشیطان : وما کن لی یکم ین ملک رل أن ورگ قاس تج سر ل 4 
[إبراهيم : ۲ وهذا صريح في أنه لیس للشیطان قدزة على الصرع والقتل والایذاء . والثاني: الشيطان 
إما أن يقال : إنه كثيف الجسم أو يقال : إنه من الأجسام اللطيفة : فان كان الأول وجب أن يُرى 
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ویْشاهد. إذ لو جاز فيه أن یکون كثيمًا ويحضر ثم لا يُرى» لجاز أن یکون بحضرتنا شموس 
ورعود وبروق وجبال ونحن لا نراها» وذلك جهالة عظيمة» ولأنه لو كان جسمًا کثیفا فكيف 
یمکنه أن يدخل في باطن بدن الانسان. وأما إن كان جسمّا لطيفًا کالهواء» فمثل هذا يمتنع أن 
يكون فيه صلابة وقوة» فيمتنع أن يكون قادرًا على أن يصرع الانسان ويقتله . الثالث: لو كان 
الشيطان يقدر على أن يصرع ويقتل» لصح أن يفعل مثل معجزات الأنبياء عليهم الصلاة 
والسلام» وذلك يجر إلى الطعن في النبوة . الرابع: أن الشيطان لو قدر على ذلك فلم لا يصرع 
جميع المؤمنين؟ ولم لا يخبطهم مع شدة عداوته لأهل الإيمان؟ ولع لا يغصب أموالهم» ويفسد 
آحوالهم» ويفشي أسرارهم» ويزيل عقولهم؟ 

وكل ذلك ظاهر الفسانء واحتج القانلون بأن الشيطان يقدر على هذه الأشياء بوجهين: 

الأول: ما روي أن الشياطين في زمان سليمان بن داود عليهما السلام كانوا يعملون الأعمال 
الشاقة على ما حكى الله عنهم آنهم كانوا يعملون له ما یشاء من محاريب وتماثيل وجفانٍ 
كالجوابي وقدور راسيات . 

والجواب عنه : أنه تعالى كلفهم في زمن سليمان» فعند ذلك قدروا على هذه الأفعال» وكان 
ذلك من المعجزات لسليمان عليه السلام . والثاني: أن هذه الآية وهي قوله : « یه یه 
صريح في أن يتخبطه الشيطان بسبب مسّه . 

والجواب عنه : أن الشيطان يمسّه بوسوسته المؤذية التي يحدث عندها الصرع» وهو كقول 
أيوب عليه السلام : آي مسن این بش وعَدّاب؟ [ص: ]4١‏ وإنما يحدث الصرع عند تلك 
الوسوسة لأن الله تعالى خلقه من ضعف الطباع» وغلبة السوداء عليه بحيث يخاف عند 
الوسوسة فلا يجترئ فيصرع عند تلك الوسوسة» كما يصرع الجبان من الموضع الخالي ؛ 
ولهذا المعنى لا يوجد هذا الخبط في الفضلاء الكاملين» وأهل الحزم والعقل» وإنما يوجد فيمن 
به نقص في المزاج وخلل في الدماغ . 

فهذا جملة كلام الجباني في هذا الباب» وذكر القفال فيه وجها آخر, وهو أن الناس يضيفون الصرع إلى 
الشيطان وإلى الجن » فخوطبوا على ما تعارفوه من هذاء وأيضًا: من عادة الناس أنهم إذا أرادوا تقببح 
شيء أن يضيفوه إلى الشیطان» كما في قوله تعالى : #طلعهًا وش لین که [الصانات : ۰۲٩۵‏ 

المسألة الثالئة : للمفسرين في الآية أقوال: الأول : أن آكل الربا یبعث يوم القيامة مجنونّاء 
وذلك كالعلامة المخصوصة باکل الرباء فعرفه أهل الموقف بتلك العلامة أنه آكل الربا في 
الدنياء فعلى هذا معنى الآية : أنهم يقومون مجانين» کمن أصابه الشيطان بجنون . 

والقول الثاني : قال ابن منبه : يريد إذا بعث الناس من قبورهم خرجوا مسرعين؛ لقوله : 
يبون ین الاب یره [الممارج: م:]إلا أكلة الربا فإنهم يقومون ويسقطونء كما يقوم الذي 
یتخبطه الشیطان من المس ؛ وذلك لانهم أكلوا الربا في الدنیا» فأرباه الله في بطونهم یوم القيامة 
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حتی آثقلهم فهم ینهضون ویسقطون» ویریدون الاسراع ولا یقدرون» وهذا القول غير الأول ؛ 
لأنه يريد أن أكلة الربا لا يمكنهم الاسراع في المشي بسبب ثقل البطن» وهذا لیس من الجنون في 
شيء . ویتأکد هذا القول بما روي في قصة الاسراء أن النبي بي انطلق به جبریل إلى رجال كل 
واحد منهم کالبیت الضخم یقوم آحدهم فتمیل به بطنه فتصرع فقلت : «یا جبریل من هولاء؟» 
قال : الست یلو ليذ لا یمود الا ما یوم رف يِتَحَبَطَهُ لین ین امین ۲۳ . 

والقول الثالث: أنه مأخوذ من قوله تعالی : إت لت أتَّمََا إا منم طیف من لین 
روا دا هم مروك [الأعراف: ۲۰۱] وذلك لأن الشیطان يدعو إلى طلب اللذات والشهوات 
والاشتغال بغیر الله» فهذا هو المراد من مس الشیطان» ومن كان كذلك كان في آمر الدنیا 
متنخبطاء فتارة الشیطان یجره إلى النفس والهوی وتارة المَلّك یجره إلى الدین والتقوی» 
فحدثت هناك حرکات مضطربة وأفعال مختلفة» فهذا هو الخبط الحاصل بفعل الشیطان وآكل 
الربا لا شك أنه یکون مفرطا في حب الدنیا متهالکا فيهاء فإذا مات على ذلك الحب صار ذلك 
الحب حجابًا بينه وبين الله تعالى» فالخبط الذي كان حاصلاً في الدنیا بسبب حب المال آورثه 
الخبط فى الآخرة» وأوقعه فى ذل الحجاب . 

وهذا التأويل أقرب عندي من الوجهين اللذين تقلناهما عمن نقلنا . 

أما قوله تعالى: َلك بان لوا را ام ینل ربأ ففیه مسائل: 

المسألة الاولی : القوم کانوا في تحلیل الربا على هذه الشبهة» وهي أن من اشتری ثوبًا بعشرة 
ثم باعه بأحد عشر. فهذا حلال» فکذا إذا باع العشرة بأحد عشرة يجب أن یکون حلالا ؛ لأنه لا 
فرق في العقل بين الأمرين» فهذا في ربا النقد» وأما في ربا النسيئة فکذلك آیضا؛ لأنه لو باع 
الثوب الذي يساوي عشرة في الحال بأحد عشر إلى شهر جاز فكذا إذا أعطى العشرة بأحد عشر 
إلى شهرء وجب أن يجوز لأنه لا فرق في العقل بين الصورتين» وذلك لأنه إنما جاز هناك لأنه 
حصل التراضي من الجانبين» فكذا هاهنا لما حصل التراضي من الجانبين وجب أن يجوز أيضّاء 
فالبياعات إنما شرعت لدفع الحاجات. ولعلل الانسان أن يكون صفر اليد في الحال شديد 
الحاجة» ويكون له في المستقبل من الزمان أموال كثيرة» فإذا لم يجز الربا لم يعطه رب المال 
شيئًاء فيبقى الإنسان في الشدة والحاجة. آما بتقدير جواز الربا فيعطيه رب المال طمعًا في 
الزيادة» والمديون يرده عند وجدان المال» وإعطاء تلك الزيادة عند وجدان المال أسهل عليه من 
البقاء في الحاجة قبل وجدان المال» فهذا يقتضي جل الربا كما حکمنا بحل سائر البياعات لأجل 
دفع الحاجة . 

فهذا هو شبهة القوم» والله تعالى أجاب عنه بحرف واحد» وهو قوله : « ول الله اي و 
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أرب ووجه الجواب أن ما ذكرتم معارضة للنص بالقياس» وهو من عمل إبليس» فإنه تعالى لما 
أمره بالسجود لادم كل#عارض النص بالقياس» فقال: ئا ڪي ینعی ين کار وت من طن ) 
[الأعراف : ۱۲]واعلم أن نفاة القياس يتمسكون بهذا الحرف» فقالوا: لو كان الدين بالقياس لكانت 
هذه الشبهة لازمة» فلما كانت مدفوعة علمنا أن الدين بالنص لا بالقياس» وذكر القفال 
رحمة الله عليه الفرق بين البابين» فقال: من باع وبا يساوي عشرة بعشرین» فقد جعل ذات 
الثوب مقابلاً بالعشرين» فلما حصل التراضي على هذا التقابل صار كل واحد منهما مقاب للآخر 
في المالية عندهماء فلم يكن أخذ من صاحبه شيئًا بغير عوض» أما إذا باع العشرة بالعشرة فقد 
أخذ العشرة الزائدة من غير عوض»ء ولا يمكن أن يقال: إن غرضه هو الإمهال في مدة الأجل ؛ 
لأن الإمهال ليس مالا أو شيئًا يشار إليه حتى يجعله عوضًا عن العشرة الزائدة» فظهر الفرق بين 
الصورتين . 

المسألة الثانية : ظاهر قوله تعالى : « ذلك یم الوا نما میم یثل اربوأ يدل على أن الوعيد 
إنما يحصل باستحلالهم الربا دون الإقدام عليه» وأكله مع التحريم» وعلى هذا التقدير لا یثبت 
بهذه الاية كون الربا من الكبائر . 

فإن قيل:مقدمة الآية تدل على أن قيامهم يوم القيامة متخبطين - كان بسبب أنهم أكلوا الربا. 

قلنا:إن قوله : « لک ینم ار زا سم یثل اَبَأ صريح في أن العلة لذلك التخبط هو 
هذا القول والاعتقاد فقط » وعند هذا يجب تأویل مقدمة الآية» وقد بینا أنه لیس المراد من الأكل 
نفس الأكل» وذکرنا عليه وجومًا من الدلائل فأنتم حملتموه على التصرف في الرباء ونحن 
نحمله على استحلال الربا واستطابته» وذلك لأن الاکل قد يعبر به عن الاستحلال» یقال : فلان 
يأكل مال الله قضمًا خحضمّا أي يستحل التصرف فیه. وإذا حملنا الأكل على الاستحلال؛ 
صارت مقدمة الاية مطابقة لمؤخرتها. فهذا ما يدل عليه لفظ الآية» إلا أن جمهور المفسرين 
حملوا الآية على وعيد من يتصرف في مال الرباء لا على وعيد من يستحل هذا العقد. 

المسألة الثالثة : في الآية سوال» وهو أنه لم لم يقل : إنما الربا مثل البيع» وذلك لأن جل 
البيع متفق علیه» فهم أرادوا أن يقيسوا عليه الربا» ومن حق القياس أن يشبه محل الخلاف بمحل 
الوفاق» فكان نظم الآية أن يقال : (إنما الربا مثل البيع)» فما الحكمة في أن قَلَبِ هذه القضية» 
فقال : نما سیم كل اریز . 

والجواب : أنه لم يكن مقصود القوم أن یتمسکوا بنظم القیاس» بل كان غرضهم أن الربا 
والبیع متمائلان من جمیع الوجوه المطلوبة فکیف يجوز تخصیص آحد المثلین بالحل والثاني 
بالحرمة وعلی هذا التقدیر فأيهما قدم أو آخر جاز . 

آما قوله تعالی: واه اي ور ابأ شفيه مسائل: 

المسألة الأولى : یحتمل أن یکون هذا الکلام من تمام کلام الکفار» والمعنی آنهم قالوا: البیع 
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مثل الرباء ثم ا: تقولون : «وَأعَلٌ نیع عم ره فكيف يعقل هذا؟! يعني أنهما لما كانا 
متمائلين فلو حل أحدهما وحرم الأخرء لكان ذلك | إيقاعا للتفرقة بين المثلين» وذلك غير لائق 
بحكمة الحكيم»ء فقوله : #وأحل الله آلمیع وحم برا4 ذكره الكفار على سبيل الاستبعاد : وأما 
أكثر المفسرين فقد اتفقوا على أن كلام الكفار انقطع عند قوله : انا الميع كَل ربأ وأما 
قوله: #وأحلّ ال و لبأ فهو كلام الله تعالی» ونصه على هذا الفرق ذكره ابطالا 
لقول الکفار إنما البیع مثل الربا . 

والحجة على صحة هذا القول وجوه: 

الحجة الأولى : أن قول من قال : هذا کلام الكفار لا يتم إلا بإضمار زیادات بأن يحمل ذلك على 
الاستفهام على سبيل الانکار. أو يحمل ذلك على الرواية من قول المسلمين» ومعلوم أن الإضمار 
خلاف الأصل» وأما إذا جعلناه كلام الله ابتداء لم يحتج فيه إلى هذا الإضمارء فكان ذلك أؤلى . 

الحجة الثانية : أن المسلمين بدا كانوا متمسكين في جميع مسائل البيع بهذه الآية» ولولا 
أنهم علموا أن ذلك كلام الله لا كلام الكفار» وإلا لما جاز لهم أن يستدلوا به» وفي هذه الحجة 
كلام سيأتي في المسألة الثانية . 

الحجة الثالثة : أنه تعالی ذکر عقیب هذه الكلمة قوله : یب من هن را 
ف ملت وأمر4ه رل نو و وم عاد رک سب سح ب لار رھم فا خدلدوت) فظاهر هذا الکلام يقتضي 
ا ی : اکنا أي ل اي فالله تعالى قد کشف عن فساه 
تلك الشبهة وعن ضعفهاء ولو لم يكن قوله: أل اله لس َم الأ كلام الله» لم يكن 
جواب تلك الشبهة مذكورًاء فلم يكن قوله : هس جر موه ين بيد لا بهذا الموضع . 

المسألة الثانية : مذهب الشافعي رضي الله عنه أن قوله: « وأحل الله الْبَيْمْ وحم الأ من 
المجملات التي لا يجوز التمسك بها. وهذا هو المختار عندي» ويدل عليه وجوه : الاول: آنا بينا 
في أصول الفقه أن الاسم المفرد المحلى بلام التعريف لا يفيد العموم ألبتة» بل ليس فيه إلا 
تعريف الماهیة ريثي كان كذلك كفي العمل بد في پوت مه في ور واج 

والوجه الثاني :وهو أنا إذا سلّمنا أنه يفيد العموم» ولكنا لا نشك أن إفادته العموم أضعف من 
إفادة ألفاظ الجمع للعموم مثلا قوله: 8 وال له یمه وان أفاد الاستغراق إلا أن قوله: 
(وأحل الله البيعات) أقوى في إفادة الاستغراق» فثبت أن قوله: ل وال اه بیع لا يفيد 
الاستغراق إلا إفادة ضعيفة» ثم تقدير العموم لا بد وأن يطرق إليها تخصيصات كثيرة خارجة عن 
الحصر والضبط» ومثل هذا العموم لا يليق بكلام الله تعالى وكلام رسوله ي لأنه كذب 
والكذب على الله تعالى محال» فأما العام الذي يكون موضع التخصيص منه قليلاً جدًّا فذلك 
جائز؛ لأن إطلاق لفظ الاستغراق على الأغلب عرف مشهور في كلام العرب» فثبت أن حمل 
هذا على العموم غير جائز . 
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الوجه الثالث : ما روي عن عمر رضي الله عنه قال : خرج رسول الله يلاي من الدنیا وما 
سألناه عن الربا . ولو كان هذا اللفظ مفیذا للعموم لما قال ذلك» فعَلمنا أن هذه الاية من 
المجملات . 

الوجه الرابع : : أن قوله : ول اه م۹6 يقتضي أن یکون کل بيع حلالا» وقوله : «رَعَم 
ابر يقتضي أن يكون كل ربا حرامًا؛ لأن الربا هو الزيادة» ولا بيع إلا ويقصد به الزيادة» فأول 
الآية أباح جميع البيوع» وآخرها حرم الجميع» فلا يعرف الحلال من الحرام بهذه الآية» فكانت 
مجملة» فوجب الرجوع في الحلال والحرام إلى بیان الرسول ية . 

اما قوله: کت جام مروك ن کی فاعلم أنه ذكر فعل الموعظة لأن تأنيشها غير حقيقي: 
ولأنها في معنى الوعظ ‏ وقرأ أبي والحسن (فمن جاءته موعظة) ثم قال : #وأنتى* أي فامتنع› 
ثم قال : نی ما سكت وفيه مسالتان: 

المسألة الأولى : في التأويل وجهان : الأول : قال الزجاج : أي صفح له عما مضی من ذنبه من قبل 
نزول هذه الآيةء وهو کقوله : #قل ازن ڪڪ ڪفرواً وَأ إن د ينته ینتهوا د يعفر مر لم ما فد سکف [الأنفال: ۰۲۳۸ 

وهذا التأويل ضعيف لأنه قبل نزول الآية في التحريم لم يكن ذلك حرامًا ولا ذنبّاء فكيف يقال : 
المراد من الاية الصفح عن ذلك الذنب مع أنه ما كان هناك ذنب» والنهي المتأخر لا يؤثر في 
الفعل المتقدم. ولأنه تعالى أضاف ذلك إليه بلام التمليك» وهوقوله : اوقد ما سک فكيف 
يكون ذلك ذنبًا؟ الثاني: قال السدي: (له ما سلف) أي له ما أكل من الرباء وليس عليه رد ما 
سلف. فأما من لم يقض بعد فلا يجوز له آخذه وإنما له رأس ماله فقط كما بينه بعد ذلك بقوله : 
ون تبثم کم رءوس َو کم # [البقرة: ۰]۲۷۹ 

المسألة الثانية : قال الواحدي : السلف : المتقدم» وکل شيء قدمته آمامك فهو سلف» ومنه 
الامة السالفةء والسالفة: العنق لتقدمه في جهة العلو» والسلفة : ما يقدم قبل الطعام وسلافة 
الخمر : صفوتها لانه آول ما یخرج من عصیرها . 

آما قوله تعالی: وم إل أده © ففيه وجوه للمفسرین. إلا أن الذي آقوله : إن هذه الآية 
مختصة بمن ترك استحلال الربا من غير بیان أنه ترك أكل الربا أو لم يترك . 

والدليل عليه مقدمة الآية ومؤخرتها: 

آما مقدمة الآية فلأن قوله : من جام موه ین ريو مانس ليس فيه بیان أنه انتهى عماذاء فلا بد 
وأن يصرف ذلك المذكور إلى السابق» وأقرب المذكورات في هذه الكلمة ما حكى الله أنهم قالوا: 
انا الییع مثل الرباء فکان قوله: ی عائذ لیه» فکان المعنی: فانتهی عن هذا القول . 

وأما مغ خرة الآية فقوله : وم من عاد وک کی 3 ر هم فا عبلذوتک؟ ومعناه : عاد إلى 
الکلام المتقدم» وهو استحلال الربا ۶ وامر زک او € ڈ ثم هذا الانسان ما أن يقال : إنه كما انتهی 
عن استحلال الربا انتهی آیضا عن أكل الرباء أو لیس كذلك : فان كان الأول كان هذا الشخص 


۹۹ سورة البقرة 
بر نوعو دي واي و ا فثبت أن هذه 
«وامام يه وروي مو م وه و م ا فر 
أكل الرباء فهاهنا آمره لله إن شاء عذبه وان شاء غفر له» وهو کقوله : «و لله لا یر أن بر دشر 


يله ور ما دوب لك من جاک [النساء : 6۸] فیکون ذلك دلیلا ظاهرًا على صحة قولنا أن 00 
من الله مرجو . 
۳ : رن عاد تک اا کار هم نبا عیدوت 4 فالمعنی : ومن عاد إلى استحلال 


j. n‏ اسب الاو هُمْ فیها دوم دلیل قاطع في أن الخلود لا یکون 
إلا للکافر ؛ لأن قوله : زک مب اک يفيد الحصر فيمن عاد إلى قول الكافر وكذلك 
قوله : هم نپا لدو يفيد الحصرء وهذا يدل على أن كونه صاحب النار» وكونه خالدا في 
النار - لا يحصل إلا في الکفار» أقصى ما في الباب آنا خالفنا هذا الظاهر وأدخلنا ساثر الکفار 
فيه» لکنه یبقی على ظاهره في صاحب الكبيرة» فتأمل في هذه المواضع » وذلك أن مذهبنا أن 
صاحب الكبيرة إذا كان مؤممًا بالله ورسوله يجوز فى حقه أن يعفو الله عنه» ويجوز أن 
يعاقبه الله» وأمره في البابين موکل إلى الله» ثم بتقدير أن يعاقبه الله فإنه لا يخلد في النار بل 
يخرجه منهاء والله تعالى بين صحة هذا المذهب في هذه الآيات بقوله : «وََمرء إل أ 4 على 
جواز العفو في حق صاحب الكبيرة على ما بيناه . 

ثم قوله: « ایک مب لار هم فیها یرون يدل على أن بتقدير أن يدخله الله النار 
لكنه لا يخلده فيها؛ لأن الخلود مختص بالكفار لا بأهل الإيمان» وهذا بیان شريف وتفسير 


حسن ٠‏ 
قولہ تعالى: « یمن اھ ابا وير ألصَدَقت وا لا يِب کل کی آم ©4 


اعلم أنه تعالی لما بالغ في الزجر عن الربا» وکان قد بالغ في الآيات المتقدمة في الأمر 
بالصدقات » ذكر هاهنا ما يجري مجرى الدعاء إلى ترك الصدقات وفعل الرباء وكشف عن 
ا ا ا ا ا ا ا 
الاحتراز عن نقصان الخيرء فبَبّن تعالى أن الربا وان كان زيادة في الحال إلا أنه نقصان في 
ع ابو ا ميا ا ا 
كذلك كان اللائق بالعاقل أن لا يلتفت إلى ما يقضي به الطبع والحس من الدواعي والصوارف» 
بل ول على ما ندبه الشرع إليه من الدواعي والصوارف . فهذا وجه النظم . وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : المخق : نقصان الشيء حالا بعد حال» ومنه المحاق في الهلال» يقال : 


الآية رقم (۲۷) ۹۷ 


محقه الله فانمحق وامتحق» ویقال : هجير ماحق. إذا نقص في کل شيء بحرارته . 
المسألة الثانية : اعلم أن محق الربا وإرباء الصدقات یحتمل أن یکون في الدنياء وأن یکون في 
الآخرة أما في الدنیا فنقول : مَحْق الربا في الدنیا من وجوه ىري أن الغالب في المرابي وان کثر 
ماله أنه تؤول عاقبته إلى الفقر» وتزول الب ركة عن ماله قالعیتو : «الربا وَإِنْ کر ای فُ۱۸) . 
وثانيها, إن لم ینقص ماله فان عاقبته الذم» والتقص. وسقوط العدالة» وزوال الأمانة؛ وحصول 
اسم الفسق والقسوة والغلظة ون‌ريي, أن الفقراء الذین یشاهدون أنه آخذ آموالهم بسبب الربا - 
یلعنونه ویبخضونه ویّذعون علیه» وذلك یکون سببّا لزوال الخیر والبركة عنه في نفسه وماله . 
ورابعه: أنه متى اشتهر بين الخلق أنه (نما جمع ماله من الرباء توجهت إليه الاطماع» وقصده کل 
ظالم ومارق وطماع ویقولون: إن ذلك المال ليس له في الحقيقة فلا یترك في یده . وأما أن الربا 
سبب للمحق في ال خرة فلوجوه زیون قال ابن عباس رضي الله عنهما: معنی هذا المحق 
أن الله تعالی لا یقبل منه صدقة ولا جهادا؛ ولا حجا ولا صلة رحم وثانيها: أن مال الدنیا لا 
یبقی عند الموت» ویبقی التبعة والعقوبة وذلك هو الخسار الاکبر وي أنه ثبت في الحدیث 
أن الاغنیاء یدخلون الجنة بعد الفقراء بخمسمائة عام» فإذا كان الغنى من الوجه الحلال کذلك» 
فما ظنك بالغتي من الوجه الحرام المقطوع بحرمته كيف یکون؟ فذلك هو المحق والنقصان . 


وأما آرباء الصدقات فیحتمل أن یکون المراد في الدنیا؛ وأن یکون المراد في الآخرة. 

أما في الدنیا فمن وجوه: أحدها: أن من كان لله كان الله له» فإذا كان الانسان مع فقره وحاجته 
يحسن إلى عبيد الله» فالله تعالى لا يتركه ضائعًا في الدنياء وفي الحديث الذي رويناه فيما تقدم 
أن الملك ينادي كل يوم : «للَّهُمَ يَسرْ ِكل مُنْفِقٍ خَلَمَاء ولكل مُمْسِكِ تلا" وثانيها. أنه يزداد کل 
يوم في جاهه وذكره الجميل» ومیل القلوب إليه وسكون الناس إليه» وذلك أفضل من المال مع 
أضداد هذه الأحوال .وثئييه. أن الفقراء يعينونه بالدعوات الصالحة ورابعها: الأطماع تنقطع عنه 
فإنه متى اشتهر أنه متشمر لإصلاح مهمات الفقراء والضعفاء» فكل أحد يحترز عن منازعته› 
وكل ظالم وكل طماع لا يجوز أخذ شيء من ماله» اللّهم إلا نادرّاء فهذا هو المراد بإرباء 
الصدقات في الدنيا . 

وأما إرباؤها في الآخرة فقد روى أبو هريرة أنه قال : قال رسول ال : «إِنَّ الل تَعَالَى یقبل 
الصّدَقَاتٍ ولا بقل مِنْهَا إل الطَيْبَ» ویأغذها پیمینه بها کم يرب أَحَدُكُمْ مَهرة أو لو حتى ان 


4 دمر وه موم و۶ و یام 2 


اللقمة د تصیر مثل آخده وتصديق ذلك بين في كتاب الله : # ألم بعلمو أن اله هو يقبل ال عن 


69 أورده الطبري في (تفسيره) (۳/ )٠١ ٤‏ وقال :روي عن عبد الله بن مسعود.  .‏ فذکره. 

(۲) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (ال زکاة) باب : (الصدقة من كسب طیب) (۳/ 207375 حديث رقم 
)١51١(‏ من طريق ابن ديئار عن سعيد بن يسار . ۰ . به ه ۱۳۳ باب : (قبول الصدقة من 
الكسب الطيب وتربیتها) (۲/ 77/ ۷۰۲) جميعًا من طريق سعيد بن يسار . . 


۹۸ ۱ سورة البقرة 
۳ 


اوو وبأخذ ألصَّدَقّتِ» [العوبة: 90۱۰4 يمح أله اریز وید اَلصَدَكَتٍ» قال القفال رحمه الله 
تعالی : ونظیر قوله : « يَمْحَفُ لَه اليا : المثل الذي ضربه فیما تقدم بصفوان عليه تراب فأصابه 
وابل فترکه صلدّا» ونظیر قوله : « ویر ات : المثل الذي ضربه الله بحبة آنبتت سبع 
سنابل في کل سنبلة مائة حبة . 

أما قوله: « ون لا يحب کل کنر أي فاعلم أن الکفار قَعّال من الکفر» ومعناه من كان ذلك 
منه عادة» والعرب تسمي المقیم على الشيء بهذاء فتقول : فلان فعال للخیر أمّار به» والأثيم 
فعیل بمعنی فاعل» وهو الآثم» وهو أيضًا مبالغة في الاستمرار على اکتساب الآثام والتمادي 
فيه » وذلك لا یلیق إلا بمن ینکر تحریم الربا فیکون جاحذا . 

وفیه وجه آخر وهو أن یکون الکفار راجِعًا إلى المستحل» والأثيم يكون راجمًا إلى من یفعله 
مع اعتقاد التحريم» فتكون الآية جامعة للفريقين . 

قوله تعالى: 8 إنَّ لدت ءامو ولوأ اليلحت وأقاموا لصو راتوا 

لكل هر جرهم عند َيه ولا حرف عَم ولا هم يروت ©4 

اعلم أن عادة الله في القرآن مطردة بأنه تعالى مهما ذكر وعيدًا ذكر بعده وعذاء فلما بالغ 
هاهنا في وعيد المرابي أتبعه بهذا الوعد» وقد مضى تفسير هذه الآية في غير موضع »› وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : احتج من قال بأن العمل الصالح خارج عن مسمى الإيمان بهذه الآية» فإنه 
قال : 8 لد الک ءامَنوا ولوأ لمحت فعطف عمل الصالحات على الإيمان» والمعطوف 
مغاير للمعطوف عليه . ومن الناس من أجاب عنه: أليس أنه قال في هذه الآية: « وعيلوا 
لیلحت وأقامواً الكو راو زكر مع أنه لا نزاع في أن إقامة الصلاة وإيتاء الزكاة داخلان 
تحت « ولوا بت فکذا فیما ذکرتم . وأيضًا: قال تعالی : #إنَّ الین نوا وصَدّوا عن 
یل و امحمد: ۳ وقال : لدی کار مایا 6 [لبترة: ۳ 

وللمستدل الأول أن يجيب عنه بأن الأصل حَمْل كل لفظة على فائدة جديدة ترك العمل به عند 
التعذرء فيبقى في غير موضع التعذر على الأصل . 

المسألة الثانية : لهم أَجْرْهُمَ عند رَيَهِمْ» أقوى من قوله: (على ربهم أجرهم) لأن الأول 
يجري مجرى ما إذا باع بالنقد» فذاك النقد هناك حاضر» متى شاء البائع آخذه؛ وقوله : (أجرهم 
على ربهم) . يجري مجرى ما إذا باع بالنسيئة في الذمة» ولا شك أن الأول أفضل . 

المسألة الثالثة : اختلفوا في قوله : « ولا خرف عم ولا هم روت : فقال ابن عباس : لا 
خوف عليهم فيما يستقبلهم من أحوال القيامة» ولا هم يحزنون بسبب ما تركوه في الدنياء فان 
المنتقل من حالة إلى حالة أخرى فوقها ربما يحزن على بعض ما فاته من الأحوال السالفة» وإن 
كان مختبطا بالثانية لأجل إلفه وعادته» فبيّن تعالى أن هذا القَدذر ا لا یلحق أهل الثواب 


الآية رقم (۲۸۱-۲۷۷) 4۹۹ 


والكرامة . وقال الاصم: لا خوف عليهم من عذاب يومئذٍء ولا هم يحزنون بسبب أنه فاتهم 
النعيم الزائد الذي قد حصل لغيرهم من السعداء؛ لأنه لا منافسة في الآخرة» ولا هم يحزنون 
آیضا بسبب أنه لم يصدر منا في الدنيا طاعة أزيد مما صدر حتى صرنا مستحقين لثواب أزيد مما 
وجدناه. وذلك لأن هذه الخواطر لا توجد في الآخرة. 

المسألة الرابعة: في قوله تعالى : هة ايت اما یلوا الصريحات اموا الکو رو 
الڪ اكز ليق عند 7 َو © اشکال» هو أن المرأة إذا بلغت عارفة بالله وكما بلغت حاضت› 
ثم عند انقطاع حيضها مانت» أو الرجل بلغ عارئًا بالله؛ وقبل أن تجب عليه الصلاة والزكاة 
مات فهما بالاتفاق من أهل الثواب» فدل ذلك على أن استحقاق الأجر والثواب لا یتوقف على 
حصول الأعمال» وأيضًا: من مذهبنا أن الله تعالى قد يثيب المؤمن الفاسق الخالي عن جميع 
الأعمال» وإذا كان کذلك» فكيف وقف الله هاهنا حصول الأجر على حصول الأعمال؟ 

الجوائ : أنه تعالى إنما ذكر هذه الخصال لا لأجل أن استحقاق الثواب مشروط بهذاء بل 
لأجل أن لكل واحد منهما ثرا في جلب الثواب» كما قال في ضد هذا : ورين لا بنشرک مح أله 
ا ارک روررىن. رم ثم قال: لوس یل کل یلق آنا رررى.. ر ومعلوم أن من ادعى 
مع الله إلها آخر لا يحتاج في استحقاقه العذاب إلى عمل آخرء ولكن الله جمع الزنا وقثل 
النفس على سبيل الاستحلال مع دعاء غير الله إلها؛ لبيان أن كل واحد من هذه الخصال يوحب 
العقوبة . 


ل اا ٠‏ ا٤‏ مک مره ی ویر سبو مه 
8 تعالی: با الوت عامنوا توا الله ودروا ما بقی من ألربا إن کنشر 


1 سم 1 ره 5 207 
موم ن ين ۵ لم تفعلوا اذنوا د لخر من ۳1 ی وان نبتم فلكم رء وس 
۲ رس له د 4 مهم ا زوع د مرو عام ۶ 
مَوْلِكُمْ لا نظیمون ولا تظلموت شین کات ذو عشرق فنظره ال مسر 
سم مر کر گر ۵ سءوو > .6 ro‏ م م م و ۳۹ 

وان وان 2 أجكم إن كنثم تمو مور رت راقرا أ یوم جوت فيه ال 
ی هي ور بم رر وہ ی وت 
NEY 01‏ بای هه 

في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : . اعلم أنه تعالى لما ب ین في الاية المتقدمة أن من انتهى عن الربا فله ما سلف» 
فقد كان يجوز أن يظن أنه لا فرق بين المقبوض منه وبين الباقي في ذمة القوم» فقال تعالى في 
هذه الآية: ر زوا ماب یم رز © وبیّن به أن ذلك إذا كان عليهم ولم يُقبض فالزيادة تحرم» 
وليس لهم أن يأخذوا إلا رءوس أموالهم > وإنما شدد تعالى في ذلك لأن من انتظر مدة طويلة في 
حلول الأجل» ثم حضر الوقت وطن نفسه على أن تلك الزيادة قد قد حصلت لهء فيحتاج في منعه 
عنه إلى تشديد عظيم» فقال : کٹا 2 € واتقاؤه ما نهى عنه وروا ما ین یم ارز © يعني إن 


۱۰ سورة البقرة 
کنتم قد قبضتم شيئًا فيعفو عنه» وان لم تقبضوه أو لم تقبضوا بعضه فذلك الذي لم تقبضوه كلا 
كان» أو بعضا فانه محرم قبضه . 

واعلم أن هذه الآية أصل کبیر في أحكام الکفار إذا آسلموا؛ وذلك لأن ما مضی في وقت 
الکفر فانه يبقى ولا ينقص › ولا یفسخ» وما لا يوجد منه شيء في حال الكفر فحكمه محمول 
على الإسلام» فإذا تناکحوا على ما يجوز عندهم ولا يجوز في الاسلام» فهو عفو لا یتعقب 
وان كان النکاح وقع على محرم فقبضته المرأة فقد مضى» وان كانت لم تقبضه فلها مهر مثلها 
دون المهر المسمیء هذا مذهب الشافعي رضي ۳ 


فان قيل: كيف قال: یبا اربج »ما نوا أ شم قال في آخره: إن کم 
مميت 4؟ ! 


الجواب : من وجوه: الأول : أن هذا مثل ما يقال: (إن كنت أخا فأكرمني)» معناه: إن من كان 
آخا أكرم آخاه . والثاني: قيل : معناه إن كنتم مؤمنين قبله . الثالث: إن كنم تريدون استدامة الحکم 
لكم بالإيمان. الرابع: يا أيها الذين آمنوا بلسانهم ذروا ما بقي من الربا إن كنتم مؤمنين بقلوبكم . 

المسألة الثانية: في سبب نزول الآية روايات: 

الرواية الأولى: أنها خطاب لأهل مكةء كانوا يرابون» فلما أسلموا عند فتح مكة أَمَرهم الله 
تعالى أن يأخذوا رءوس أموالهم دون الزيادة . 

والرواية الثانية: قال مقاتل : إن الاية نزلت في أربعة إخوة من ثقيف: مسعودء وعبديا ليل» 
وحبيب» وربيعة» بنو عمرو بن عمير الثقفي» كانوا يداينون بني المغيرة» فلما ظهر النبي ميا 
على الطائف أسلم الإخوة» ثم طالبوا برباهم بني المغيرة» فأنزل الله تعالى هذه الآية . 

والرواية الثالثة: نزلت فى العباس» وعثمان بن عفان رضي الله عنهماء وكانا أسلفا في التمرء 
فلما حضر الجداد قبضا بعضّاء وزاد في الباقي فنزلت الآية» وهذا قول عطاء وعكرمة. - 

الرواية الرابعة: نزلت في العباس وخالد , بن الوليد. وكانا يسلفان في الرباء وهو قول السدي . 

المسألة الثالثة: قال القاضي : قوله: إن كَُتُم مُؤْمِنِت4 كالدلالة على أن الإيمان لا 
يتكامل إذا أصر الإنسان على كبيرة» وإنما يصير مؤمتًا بالإطلاق إذا اجتنب كل الكبائر . 

والجواب : لما دلت الدلائل الكثيرة المذكورة في تفسير قوله : لذن سوت لغب © [البقرة : 
۳ على أن العمل خارج عن مسمی الإيمان» كانت هذه الاية محمولة على كمال الإيمان 
وشرائعه» فكان التقدیر : إن كنتم عاملين بمقتضى شرائع الإيمان» وهذا وان كان تركا للظاهر 
لكنا ذهبنا إليه لتلك الدلائل . 

ثم قال تعالى: ٍن لَمْ تلا دا یرب ین و ورَسُولِوء» وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأعاصم وحمزة (فأذنوا) مفتوحة الألف ممدودة مكسورة الذال» على 
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مثال (فَآمِنُوأ) والباقون : (فَأدَنُوأُ) بسکون الهمزة مفتوحة الذال مقصورة» وروي عن النبي ككل 
وعن علي رضي الله عنه آنهما قرأا كذلك (فَآوْنُوأ) ممدودة أي فاعلموا» من قوله تعالی : 
#فَقَلُ شم عل ساو [الأنبياء: + ۱۰۹ ومفعول الریذان محذوف في هذه الأية» والتقدیر: 
فاعلموا من لم ينته عن الربا بحرب من الله ورسوله . واذا آمروا باعلام غیرهم فهم اا قد 
علموا ذلك» لکن ليس في علمهم دلالة على إعلام غیرهم» فهذه القراءة في البلاغة آکد وقال 
آحمد بن یحیی : قراءة العامة من الاذن أي کونوا على علم وإذن» وقرأ الحسن : (فأیقنوا) وهو 
دلیل لقراءة العامة . 

المسألة الثانية : اختلفوا في أن الخطاب بقوله : فان تنم دنا یرب ین ات6 خطاب مع 
امؤمنين المصرين على معاملة ریا أو هو خطاب مع الكفار المستحلين را الذين لو 
8 نما المیم م عل ربأ : : قال القاضي: : والاحتمال الأول أؤلى ؛ لأن قوله : (فَأَذْنُوأ) خطاب مع قوم 
تقدم ذکرهم» وهم المخاطبون بقوله : #يتأيهًا ازیت ءام افو له ودروا ما بق من اليو 4 وذلك 
يدل على أن الخطاب مع المژمنین . 

فإن قيل: كيف أمّر بالمحاربة مع المسلمين؟ 

قلنا: هذه اللفظة قد تطلق على من عصى الله غير مستحل» كما جاء في الخبر : ١مَْ‏ أَهَانَّ لي 
لیا ققد بَارَرَنِي بالمُحَارَبَق'؟ وعن جابر عن النبي لا : «من لمع اْمُحَابَرَ أن یخرب من 
الله وَرسُوله»(۲) وقد جعل كثير من المفسرين والفقهاء قوله تعالى : لما جر رت اون الله 
وَرَسُولمُ € [المائدة: ++] أصلاً في قطع الطريق من المسلمین» فثبت أن ذكر هذا النوع من التهديد مع 
المسلمين وارد في كتاب الله وفي ستّة رسوله . 

إذا عرفت هذا فنقول: في الجواب عن السؤال المذكور وجهان: الأول: المراد المبالغة في 
التهديد دون نفس الحرب . والثاني: المراد نفس الحرب. وفيه تفصيل» فنقول : الإصرار على 
عمل الربا إن كان من شخص وقَدَر الإمام علیه» قبض عليه وأجرى فيه حكم الله من التعزير 
والحبس إلى أن تظهر منه التوبة» وان وقع ممن يكون له عسكر وشوكة» حاربه الإمام كما 
يحارب الفئة الباغية» وكما حارب آبو بكر رضي الله عنه مانعي الزكاة» وكذا القوم لو اجتمعوا 
على ترك الأذان؛ ورك دفن الموتی» فإنه يفعل بهم ما ذكرناه؛ وقال ابن عباس رضي الله 
عنهما: من عامل بالربا يستتاب» فان تاب وإلا ضربت عنقه . 

والقول الثاني في هذه الآية : أن قوله : ون ل نما ذأ € خطاب للكفارء وأن معنى الآية 


(۱) آخرجه البخاري في کتاب (الرقاق) باب : (التواضع) (5/ ۰۲۳۸۶ حدیث رقم (1۱۳۷)) وابن حبان في 
(صحيحه) (۲/ ۰۵۸ وأبو يعلى في (مسنده) (۱۲/ «(o‏ حدیث رقم (۰۸۷ ۷۰( جميعًا من 
طريق عطاء عن أب هريرة. . 

)۲( ورد انووي في (للجموع) (۱/ 66۲۲+ قال : وروی أبو خيشم عن أبي الزبير عن جابر . . . فذكره. 


۲ سورة البقرة 


ودروا ما ی قاری إن کنشم مين ٩‏ معترفین بتحریم الربا ون مب 4 أي فان لم تکونوا 
معترفين بتحريمه را يعزي فنأ مود 4 . ومن ذهب إلى هذا القول قال : إن فيه دلیلا 
علق آذ كفن تريعة واحدة من ترا لالد لمر ییاه 

ثم قال تعالي: #وَإن و2 4 والمعنى على القول الأول: تبتم من معاملة الرباء وعلی القول 
الشائي من استحلال رما« يثري لسن 1 تن 4 که # أي : لاتظلمون 
الغریم بطلب الزيادة على رأس المال ولا تظلمون أي بنقصان رأس المال . 

ثم قال تعالی: «وَإن کات ذو غنرن مَنْظِرهُ إل مسر وفیه مسالتان: 

المسألة الأولى : قال النحويون : (كَانَ) کلمة تستعمل على وجوه: احری, أن تکون بمنزلة 
حدث ووقع» وذلك في قوله : (قد كان الامر)» أي وجدء وحيتئنٍ لا يحتاج إلى خبر . ٠‏ والثاني: , آن 
يخلع منه معنى الحدث فتبقى الكلمة مجردة للزمان» وحينئذٍ يحتاج ج إلى الخبرء وذلك كقوله: 


(كان زيد ذاهبا) . 
EEA‏ وكان هناك جمع من أكابر الادباء» أوردت عليهم 
إشكالاً في هذا الباب فقلت : | تقولون : إن (كَانَ) إذا كانت ناقصة إنها تكون فعلا . وهذا 


محال؛ لأن الفعل ما دل على اقتران حدث بزمان» فقولك: (كَانَ) يدل على حصول معنى 
الكون في الزمان الماضي» وإذا آفاد هذا المعنى كانت تامة لا ناقصة. فهذا الدليل يقتضي آنها إن 
كانت فعلاً كانت تامة لا ناقصة. ون لم تكن تامة لم تكن فعلا ألبتة بل كانت حرقاء وأنتم 
تنكرون ذلك . 

فبقوا في هذا الاشکال زمانًا طویاق. وسوا في الجواب عنه کنبّا» وما آفلحوا فیه» ثم 
انکشف لي فيه سر أذكره هاهنا وهو أن (کان) لا معنی له إلا حدث ووقع ووجد. إلا أن 
قولك : (وجد وحدث) على قسمین 

احدها: أن یکون المعنی : (وّجد وحدث الشيء) کقولك : (وّجد الجوهر وحدث العرض) . 

والثاني: أن یکون المعنی : (وّجد وحدث موصوفية الشيء بالشيء)» فاذا قلت : (کان زید 
عالمًا) فمعناه حدث في الزمان الماضي موصوفية زيد بالعلم» والقسم الأول هو المسمی بكان 
التامة» والقسم الثاني هو المسمى بالناقصة» وفي الحقيقة فالمفهوم من (كَانَ) في الموضعين هو 
الحدوث والوقوع» إلا أن في القسم الأول المراد حدوث الشيء في نفسه؛ فلا جرم کال الاسم 
الواحد کافیّا» والمراد في القسم الثاني حدوث موصوفية أحد الأمرين بالآخرء فلا جرم لم يكن 
الاسم الواحد كافيًاء بل لا بد فيه من ذكر الاسمين حتى يمكنه أن يشير إلى موصوفية أحدهما 
بالآخرء وهذا من لطائف الأبحاث» فأما إن قلنا : إنه فعل كان دالاً على وقوع المصدر في الزمان 
الماضي» فحينئلٍ تکون تامة لا ناقصةء وان قلنا: إنه ليس بفعل بل حرف» فكيف يدخل فيه 
الماضي والمستقبل والأمر» وجميع خواص الافعال» وإذا حمل الأمر على ما قلناه تبين أنه 
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فعل وزال الإشكال بالكلية . 

المفهوم الثالث لکان: یکون بمعنی صار » وآنشدوا: 

بتیهاء قفر وَالمَطِيْ كأنّها قَطا الحزن قد كانت فِراحًا بیوضُه۱) 

وعندي أن هذا اللفظ هاهنا محمول على ما ذكرناه» فان معنى صار أنه حدث موصوفية 
الذات بهذه الصفة بعد أنها ما كانت موصوفة بذلك» فيكون هنا بمعنى حدث ووقع. إلا أنه 
حدوث مخصوص » وهو أنه حدث موصوفية الذات بهذه الصفة بعد أن كان الحاصل موصوفية 
الذات بصفة أخرى . 

المفهوم الرابع: أن تكون زائدة» وأنشدوا: 

سرا بني أبي بكر تسامی على كان المسومة الجياد 

إذا عرفت هذه القاعدة فلنرجع إلى التفسير فنقول: في (كَانَ) في هذه الآية وجهان: الأول: أنها 
بمعنى وقع وحدث» والمعنی : وان وُجد ذو عسرة . ونظيره قوله : (إلا أن تكون تجارةٌ حاضرة) 
بالرفع على معنى : وان وقعت تجارة حاضرة» ومقصود الآية إنما يصح على هذا اللفظء وذلك 
لأنه لو قیل : وان كان ذا عسرة لكان المعنی : ون كان المشتري ذا عسرة فنظرة . فتكون النظرة 
مقصورة عليه» وليس الأمر كذلك؛ لأن المشتري وغيره إذا كان ذا عسرة فله النظرة إلى 
الميسرة . الثاني: GE‏ ا ا ا 
عثمان : (ذا عَسْرَة) والتقدير: | إن كان الغريم ذا عسرة» وقرئ : (وَمَن کان ذا عسرة) .۱ 

المسألة الثانية : العسرة اسم من الاعسار» وهو تعذر الموجود من المال؛ يقال: أعسر 
الرجل» إذا صار إلى حالة العسرة» وهي الحالة التي یتعسر فيها وجود المال. 

ثم قال تعالى: َنِه ل سره وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : في الآية حذف. والتقدير: فالحكم أو فالأمر نظرة أو فالذي تعاملونه 
نظرة . 

المسألة الثانية : نظرة» أي : تأخیر والنظرة الاسم من الإنظارء وهو الامهال» تقول: بعته 
الشيء بنظرة وبإنظارء قال تعالى : قل رب فانطرن إل بو سوب © قال وک ین المظرین © إل 

نوم اوقت المعلور © [الحجر : ۳۸-۳۰]. 

المسألة الثالثة : قرئ (فتَرَ) بسکون الظاء» وقرأ عطاء : (فناظره) أي : فصاحب الحق» أي 
منتظره أو صاحب نظرته» على طریق النسب. کقولهم : مکان عاشب وباقل» أي ذو عشب 
وذو بقل وعنه فناظره على الأمر أي : فسامحه بالنظرة إلى الميسرة . 


١ 


() البيت لعمرو بن آجد. وقد تقدمت ترحته . 
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المسألة الرابعة: الميسرة: مَفُعلة من اليسر والیسار» الذي هو ضد الاعسار» وهو تيسر 
الموجود من المال» ومنه يقال : أيسر الرجل فهو موسر أي : صار إلى اليسرء فالميسرة واليسر 
والمیسور : الغنى . 

المسألة الخامسة: قرأنافع : (إلى ميسّرة) بضم السین والباقون بفتحهاء وهما لغتان 
مشهورتان کالمقبرة والمشرفة» والمشربة والمسربة والفتح آشهر اللغتین ؛ لأنه جاء في 
کلامهم كثيرًا. 

المسألة السادسة : اختلفوا في أن حكم الإنظار مختص بالربا أو عام في الكل : 

فقال ابن عباس وشريح والضحاك والسدي وإبراهيم: : الآية في الربا . وذکر عن شريح أنه أمر بحبس 
أحد الخصمين فقيل : إنه معسر . فقال شریح : إنما ذلك في الرباء والله تعالى قال في کتابه : 
إن آله امرك أن نودو ألمت رل أَهلِها» [انساء: +ه] وذكر المفسرون في سبب نزول هذه الآية أنه 

لما نزل قوله تعالى : هذا يحرْبٍ ین أله وله » قالت الإخوة الأربعة الذين كانوا يعاملون 
بالربا: بل نتوب إلى الله فإنه لا طاقة لنا بحرب الله ورسوله . فرضوا برأس المال وطلبوا بني 
المغيرة بذلك» فشكا بنو المغيرة العسرة» وقالوا: اعروتا إلى أن تدرك الغلات . فأبوا أن 
يؤخروهمء فأنزل الله تعالى : ون کات ذو عتمّتر ره إل مس . 

القول الثاني : وهو قول مجاهد وجماعة من المفسرين : إنها عامة في كل دين . واحتجوا بما 
ذكرنا من أنه تعالى قال ال ليكون الحكم 
عامًا في كل المعسرين 1 

قال القاضي: والقول الأول أرجح؛ لاه تعالى قال في الآية المتقدمة : لون تب نکم رموش 
موم » من غير بخس ولا نقص» ثم قال في هذه الآية: وان كان مّن عليه المال معسرًا وجب 
إنظاره إلى وقت القدرة؛ لأن النظرة يراد بها التأخرء فلا بد من حق تقدم ذكره حتى يلزم التأخرء 
بل لما ثبت وجوب الإنظار في هذه بحكم النص» ثبت وجوبه في سائر الصور ضرورة الاشتراك 
في المعنى» وهو أن العاجز عن أداء المال لا يجوز تكليفه به» وهذا قول أكثر الفقهاء كأبي حنيفة 
ومالك والشافعي رضي الله عنهم . 

المسألة السابعة: اعلم أنه لا بد من تفسير الإعسارء فنقول: الإعسار هو أن لا يجد في ملكه 
مايؤديه بعينه» ولا يكون له ما لو باعه لأمكنه أداء الدين من ثمنه؛ فلهذا قلنا: من وحد دارًا 
وثيابًا لا يعد في ذوي العسرة إذا ما أمكنه بيعها وأداء ثمنهاء ولا يجوز أن يحبس إلا قوت يوم 
لنفسه وعياله» وما لا بد لهم من كسوة لصلاتهم ودفع البرد والحر عنهم . واختلفوا إذا كان قويًا 
هل يلزمه أن يؤاجر نفسه من صاحب الدين أو غيره: فقال بعضهم : يلزمه ذلك» كما يلزمه إذا 
احتاج لنفسه ولعياله . وقال بعضهم : لا يلزمه ذلك . واختلفوا أيضًا: إذا كان معسرّاء وقد بذل 
غيره مايؤديه» هل يلزمه القبول والأداء أو لا يلزمه ذلك؟ فأما من له بضاعة كسدت علیه 
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فواجب عليه أن يبيعها بالنقصان إن لم يكن إلا ذلك» ويؤديه في الدین . 

المسألة الثامنة : إذا علم الانسان أن غريمه معسر حرم عليه حبسه» وأن يطالبه بما له عليه 
فوجب الإنظار إلى وقت اليسارء فأما إن كانت له ريبة في إعساره فيجوز له أن يحبسه إلى وقت 
ظهور الإعسار . 

واعلم أنه إذا ادعی الاعسار وکُذّبه الغريم» فهذا الدين الذي لزمه !ما أن یکون عن عوض 
حصل له کالبیع والقرض. أو لا یکون کذلك» وفي القسم الاول لا بد من [قامة شاهدین هدلین 
على أن ذلك العوض قد هلك» وفي القسم الثاني وهو أن یثبت الدین عليه لا بعوض مثل 
إتلاف أو صداق أو ضمانء» كان القول قوله» وعلى الغرماء البينة ؛ لأن الأصل هو الفقر . 


ثم قال تعالى: #وآن تدرا حر لسن وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ عاصم : (تَصَدَّقُوأ) بتخفيف الصادء والباقون بتشديدهاء والأصل فيه : 
أن تتصدقوا بتاءين» فمن خفف حذف إحدى التاءين تخفيفاء ومن شدد أدغم إحدى التاءين في 
الأخرى . 

المسألة الثانية : فى التصدق قولان : 

الأول: معناه : وأن تصدقوا على المعسر بما عليه من الدین؛ إذ لا يصح التصدق به على غیره» 
وإنما جاز هذا الحذف للعلم به؛ لأنه قد جرى ذكر المعسر وذكر رأس المالء» فعلم أن التصدق 
راجع إليهماء وهو كقوله : #وأن تَمَهُوَا أب لِلتَقُوك © [البقرة: 8000 . 

والثاني : : أن المراد بالتصدق الإنظار؛ لقوله عليه السلام : لا جل ین رَجُلٍ نیم قیژغره إل 
گان لَه بکل یوم صَدَقَةه وهذا القول ضعيف؛ لأن الإنظار ثبت وجوبه بالآية الأولى: » فلا بد من 
حمل هذه الآية على فائدة جديدة» ولأن قوله : عر € لا يليق بالواجب بل بالمندوب . 

المسألة الثالثة : المراد بالخير: حصول الثناء الجميل في الدنياء والثواب الجزيل في 
الآخرة. 

ثم قال: #إن AE‏ وفيه وجوه: الأول: معناه : إن كنتم تعلمون أن هذا التصدق خير لكم 
إن عملتموه. فجعل العمل من لوازم العلم» وفيه تهديد شديد على العصاة . والثاني: إن كنتم 
تعلمون فضل التصدق على الإنظار والقبض . والثالث: إن كنتم تعلمون أن ما يأمركم به ربكم 
أصلح لكم . 

ثم قال تعالى: ور یوما مورک فيد إل ان ثم وول کل تنس با کسبت رهم لا يبون 4 اعلم 
أن هذه الاية في العظماء الذين کانوا یعاملون بالرباء وكانوا 0 
وأعوان» وكان قد يجري منهم التغلب على الناس بسبب ثروتهم» فاحتاجوا إلى مزيد زجر 
ووعيد وتهديد؛ حتى يمتنعوا عن الرباء وعن أخذ أموال الناس بالباطل» فلا جرم توعدهم الله 
هه ای تین سان اتام الرجوده a‏ 


۱۰۹ سورة البقرة 


المسألة الأولى : للا اجا ار ل ل 
وذلك لأنه عليه السلام لما حج نزلت : # ولستفتونك © ورزر با وهي آية الكلالةء ثم نزل وهو 
واقف بعرفة: الوم ا ملت لحم ویم وَأَممْتُ عم تیگ رد د .. م ثم نزل: «واْوً وما 
مرک فيد إل آل ریم فقال جبريل عليه السلام : يا محمد ضعها على رأس ثمانين آية 
ومائتى ي آية من البقرة» وعاش رسول الله كل بعدها أحذا وثمانين يومًا . وقيل : أحذا وعشرين . 
وقیل : سبعة آیام . وقیل : ثلاث ساعات . 

المسألة الثانية : قرأ آبو عمرو: (تَرْحِعُونَ) بفتح التاء» والباقون بضم التاء» واعلم أن الرجوع 
لازم» والرجع متعدٌ وعلیه تخرج القراء‌تان . 

المسألة الثالاة : انتصب (يَوْمَا) على المفعول به لا على الظرف؛ لأنه لیس المعنی : واتقو 
هذا الیوم» لکن المعنی تأهبوا للقائه بما تقدمون من العمل الصالح ومثله قوله باس 
إن کرت وما يجَعلُ لو یگ [المزمل: ۲۱۷ ي: كيف تتفون هذا ایی اللي هذا وصفه اکر 
بالله؟ ! 

المسألة الرابعة : قال القاضي : اليوم : عبارة عن زمان مخصوص › وذلك لا يتقى» وانما پتقی 
ما يحدث فيه من الشدة والأهوال واتقاء تلك الأهوال لا يمكن إلا في دار الدنيا بمجانبة 
المعاصي وفعل الواجبات» فصار قوله : لوَا ی © يتضمن الأمر بجميع أقسام التكاليف . 

المسألة الخامسة : الرجوع إلى الله تعالى ليس المراد منه ما يتعلق بالمكان والجهة ؛ فإن ذلك 
محال على الله تعالى» وليس المراد منه الرجوع إلى علمه وحفظه. فإنه معهم أينما کانوا» لكن 
كل ما في القرآن من قوله : جوت فيد ال أي © له معنيان : 

الأول: أن الإنسان له أحوال ثلاثة على الترتیب : 

فالحالة الأولى: كونهم في بطون أمهاتهم» ثم لا يملكون نفعهم ولا ضرهم بل المتصرف فيهم 
ليس إلا الله سبحانه وتعالى . 

والحالة الثانية: كونهم بعد البروز عن بطون أمهاتهم » وهناك يكون المتكفل بإصلاح أحوالهم 
في أول الأمر الأبوين» ثم بعد ذلك يتصرف بعضهم في البعض في حكم الظاهر . 

والحالة الثالئة: بعد الموت: وهناك لا يكون المتصرف فيهم ظاهرًا في الحقيقة إلا الله 
سبحانه» فكأنه بعد الخروج عن الدنیا عاد إلى الحالة التي كان عليها قبل الدخول في الدنياء 
فهذا هو معنى الرجوع إلى الله . 

والثاني: أن يكون المراد يرجعون إلى ما أعد الله لهم من ثواب أو عقاب» وكلا التأويلين 

ثم قال: نم رک کل تنس با کسبت4 وفيه مسالتان: 

المسألة الأولى : المراد أن كل مكلف فهو عند الرجوع إلى الله لا بد وأن يصل إليه جزاء 


الآية رقم (۲۸۲-۲۷۸) ۱۰۷ 
عمله بالتمام» کمافال: لقن يعمل ینکال درو حيرا یر 69 ون ین عل وکال دز شرا مر 
يرم [الزلزلة: ۰۷ 1۸ وقال: 1 إن تك متقال حم من ِن خردل تك في صَخْرَةَ أو في السَموتِ أو في 
الْدَرضٍ یات يبا الله د القمان: ۲ وقال رم نهآ بر یمه فلا تلم نس سيا و وان 
كات يقال حي ین خردل تاد بها وک ينا حلسییت؟ [الأنبياء: 417] . 

وفي تأويل قوله: ما کت 4 وجهان: الأول: أن فيه حذنًا والتقدیر : جزاء ما کسبت . والثاني: أن 
المكتسب هو ذلك الجزاء ؛ لآن ما يحصله ال رجل بتجارته من المال فإنه يوصف في اللغة بأنه 
مکتسبه فقوله : رک کل ئی ما كَسَبَتْ4 أي توفى كل نفس مكتسبهاء وهذا التأويل 
أولى ؛ لأنه مهما أمكن تفسير الكلام بحيث لا يحتاج فيه | إلى الاضمار كان أَوْلى . 

المسألة الثانية : الوعيدية يتمسكون بهذه الآية على القطع بوعيد الفساق» وأصحابنا 
يتمسكون بها في القطع بعدم الخلود؛ لأنه لما آمن فلا بد وأن يصل ثواب الإيمان الیه » ولا 
يمكن ذلك إلا بأن يخرج من النار ويدخل الجنة . 

ثم قال: وهم لا يطل وفيه سؤال وهو أن قوله لر کل نس نا كَسَبَتْ» لا معنى له إلا 
أنهم لا يظلمون» فكان ذلك تكريرًا . 

وجوابه: آنه تعالی لما قال : وو کل تنس ما كَسَبَتْ» كان ذلك دليلاً على إيصال العذاب 
إلى الفساق والکفار» فکان لقائل أن یقول : كيف یلیق بکرم أكرم الأكرمين أن یعذب عبیده؟! 
فأجاب عنه بقوله : لوهم لا ی والمعنی أن العبد هو الذي أوقع نفسه في تلك الورطة؛ 
لأن الله تعالى مکنه وأزاح عذره» وسَهّل عليه طريق الاستدلال» وأمهله. فمن قصر فهو الذي 
آساء إلى نفسه» وهذا الجواب إنما يستقيم على أصول المعتزلة» وأما على أصول أصحابنا فهو 
أنه سبحانه مالك الخلق» والمالك إذا تصرف في ملكه كيف شاء وآراد» لم يكن ظلمّاء فكان 
قوله : وهم لا يظَلمونَ4 بعد ذكر الوعيد إشارة إلى ما ذکرناه . 

الحكم الثالث : : من الأحكام الشرعية المذكوزة في هذا الموضع من هذه السور ة آية المداينة . 
قوله تعالی: ل بای الب امنا ادا دایم ید إل أجل 0 نس ابوه 
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و رب بتکم ڪات بالسدل وك 3 يب أن ینب ڪا علمه لله 


۰ مه 


فلت لينل یی کر الع وک اه رم ولا يبن ينة نا إد 


سر ص .مه م م 07 وو یم ول و و اج م۸ 
کان الى عليه الح سفيها از ضعیما 29 و هو فلملل وليه 
3 هم و سمه 


موم و ع س5 مر و رو ص رص 
بل کل کین يلط د كم يا یه جل وان 


۳۲ ع« سه م ر م ادس سل 2 م تون ل 3 
ن تسن هن الا أن ول إِحَدَنهُمَا فتنکر دهم کم ی ولا باب 

م ۳ ەر 
شکموا أن كه عقا أو کب إل ا کم 


۱ سورة البقرة 


۱ 
۷ 


رچ ص 


ك 5-75 عند له وأقوم للكددة واد الا کرتابوا 1 أن تکوت جر ابره 
EOE‏ ر 0 فیس عا 7 24 س ٤‏ ما ها وأشهدوا 6 كت 3 


هر وت 10 


6ك وله ون اه انه سوق بکم واکُفوا آنه رم 
اه واه یل ىء عي 49 

اعلم أن في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : أن في كيفية النظم وجهین : الأول: أن الله سبحانه لما ذكر قبل هذا الحكم 
نوعين من الحكم : أحدهما: الانفاق في سبيل الله» وهو يوجب تنقيص المال . والثاني : ترك 
الرباء وهو أيضًا سبب لتنقيص المال» ثم إنه تعالى ختم ذينك الحكمين بالتهديد العظيم» فقال : 
وا یم مرت فيد إل َه والتقوى تسد على الانسان أكثر أبواب المكاسب والمنافع» 
أتبع ذلك بأن ندبه إلى كيفية حفظ المال الحلال وصونه عن الفساد والبوار» فإن القدرة على 
الانفاق في سبيل الله» وعلى ترك الربا» وعلى ملازمة التقوى - لا يتم ولا یکمل إلا عند 
حصول المال» ثم إنه تعالى لأجل هذه الدقيقة بالغ في الوصية بحفظ المال الحلال عن وجوه 
التوي والتلف» وقد ورد نظيره في سورة النساء : #ولا نَوْنواأ لس مرکم الى جم له کر یم که 
[النساء: ]٥‏ فحث على الاحتياط في آمر الأموال؛ لكونها سببًا لمصالح المعاش والمعادء قال 
القفال رحمه الله تعالی : والذي يدل على ذلك أن ألفاظ القرآن جارية في الأكثر على 
ی وفي هذه الآية بسط شديدء ألا ترى أنه قال : لدا دانم دنل أجل مس ا 

یره 4 ثم قال ثانا : ويکب بينم ایب بالمدل که : ثم قال ثالنًا 1 لا یب کات أن یک 
سےا م ا € ذكان هذا كالتكرار لقوله : رب بيتك سكو وال € لأن العدل هو ما 
علمه الله» ثم قال رابعًا: لحب 4 وهذا إعادة الأمر الأول» ثم قال خامسًا: وم الى 

َيه ألْحَنَّ 4 وفي قوله : #ولیکتب بَیْنکم كاتا اذل ک» كفاية عن قوله : وليل الَذِى عليه 
ال ان الككب بالمدل نما یک ما بملى علبه» ثم قال اد : وَين أله رم4 وهذا 
تأكيد» وي تیش نه سيا 4 فهذا کالمستفاد من قوله: : «ولیتن آله رم 4 ثم 
قال ثامنًا: #ولا شَكموا أن تکنبوه صو ا ا سرک ل هر اا نايد لما مضي؛ ثم قل 
تاسعًا: کم و ۳ قوم للِسَّبَلدَةَ دق ألا کرت 4 فذكر هذه الفوائد الثلائة لتلك 
التأكيدات السالفت ی بايا الا 
الحكمين الأولين» بالغ في هذا الحكم في الوصية بحفظ المال الحلال» وصونه عن الهلاك 
والبوار؛ ليتمكن الانسان بواسطته من الإنفاق في سبيل الله» والإعراض عن مساخط الله من 
الربا وغيره» والمواظبة على تقوى الله . 


وإ 
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الآية رقم (۲۸۲) ۱۰۹ 


فهذا هو الوجه الأول من وجوه النظم» وهو حسن لطیف . 
والوجه الثاني : أن قوم من المفسرین قالوا: المراد بالمداينة السلم فالله سبحانه وتعالی لما 
منع الربا في الاية المتقدمة أذن في السلم في جمیع هذه الآية» مع أن جمیع المنافع المطلوبة من 

الربا حاصلة في السلم ؛ ولهذا قال بعض العلماء : لا لذة ولا منفعة یوصل إليها بالطریق الحرام 
إلا وضعه الله سبحانه وتعالی لتحصیل مثل ذلك اللذة طريقًا حلالاً وسبیلاً مشروعًا . 

فهذا ما یتعلق بوجه النظم . 

المسألة الثانية : التداین : تفاعل من الدین» ومعناه : داين بعضکم بعضّا وتداینتم : تبایعتم 
بدين» قال أهل اللغة: القرض غير الدین؛ لأن القرض أن یقرض الانسان دراهم» أو دنانیر أو 
حَبّاء أو تمرا» أو ما آشبه ذلك» ولا يجوز فيه الاجل» والدین يجوز فيه الأجل» ویقال من الدین : 
آدان : إذا باع سلعته بثمن إلى أجل » ودان یدین إذا آفرض. ودان إذا استقرض وأنشد الأحمر : 

نَدينٌ وتقضي الله عنا وقد نرى مصارع قوم لا ديون اف( 

إذا عرفت هذا فنقول: في المراد بهذه المداينة آقوال : 

قال ابن عباس: إنها نزلت في السلف لأن النبي بقلم المدينة وهم يسلفون في التمر السنتين 
والثلاث فقال يك : «من أسْلَفَ؛ قلیسلف في کيل مَعْلُوم» وَوَرْنٍ غْلوم» إلى جَل علوم ثم 
أن الله تعالى عرف المكلفين وجه الاحتیاط في الكيل والوزن والاجل» فقال : ا دانم يكين 
ال ی سم بے سل اڪ 4 . 

والقول الثاني : أنه القرض و يلار ا یشترط فيه الأجل ع 
والدین المذکور في الآية قد اشترط فيه الأجل . 

والقول الثالث : - وهو قول أكثر المفسرين - أن البياعات على أربعة آوجه : أحدها: بيع 
العين بالعين» وذلك ليس بمداينة ألبتة . والثاني : بيع الدين بالدين» وهو باطل» فلا يكون داخلا 
تحت هذه الآية. بقي هنا قسمان : بيع العين بالدین» وهو ما إذا باع شيئًا ؛ 2 بثمن مؤجل وبيع الدين 
بالعین وهو المسمی بالسلم» وکلاهما داخلان تحت هذه الآية» وفي الآية سوالات: 

السوال الأول : المداينة مفاعلت وحقیقتها أن یحصل من کل واحد منهما دين» وذلك هو بیع 
الدین بالدین وهو باطل بالاتفاق . 

والجواب : أن المراد ین تداینتم : تعاملتم» والتقدیر : إذا تعاملتم بما فيه دين . 
(۱) البیت للعُجير السَّلولي» وهو العجیر بن عبد الله بن عبيدة بن کعب» من بني سلول . ؟ - ٠4ه/‏ ؟ - ۸۷۰۸ 
من شعراء الدولة الأموية» كان من أيام عبد الملك بن مروان» كنيته أبو الفرزدق» وأبو الفيل . وقیل : هو مولى لبني 
هلال» واسمه عمير» وعجير لقبه» كان جوادًا كريما. 
(۲) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (السلم)» باب : (السلم في وزن معلوم) »)00١/15(‏ حديث رقم 
(75740)؛ ومسلم في كتاب (المساقاة)» باب : (السلم) (۳/ ۱۲۲۹/۱۲۷)ء کلاهما من طريق سفيان بن عيينة . . 


به . 


هذا سب سورة البقرة 


السؤال الثاني : قوله : # ندیم يدل على الدين فما الفائدة بقوله : # يدينٍ» . 

الجواب من وجوه: الأول: قال ابن الأنباري : التداين يكون لمعنیین : أحدهما: التداين 
بالمال» والآخر التداين بمعنى المجازاة» من قولهم : كما تدين تدان» والدين الجزاء فذكر الله 
تعالی الدین لتخصیص احد المعنيين . الثاني: قال صاحب (الکشاف) : إنما ذكر الدين ليرجع 
الضمير إليه في قوله : « وأكتبو تبه إذ لو لم يذكر ذلك لوجب أن يقال : فاکتبوا الدين» فلم يكن 
النظم بذلك الحسن . الثالث: أنه تعالى ذكره للتأکید» كقوله تعالى : جد اللهك کلم 

امعو [الحجر : 1٠١‏ ولا طكر یطبر اجه [الأنعام: ۰۲۳۸ الرابع: فإذا تداينتم أي دين كان صغيرًا أو 

کبیرّا» على أي وجه کان» من قرض أو سلم أو بيع عين إلى أجل . الخامس:ما خطر ببالي آنا ذكرنا 
أن المداينة مفاعلة» وذلك إنما يتناول بيع الدين بالدين» وهو باطل» فلو قال: (إذا تداينتم) لبقي 
النص مقصورًا على بيع الدين بالدين» وهو باطل أما لما قال : إا تدم دی كان المعنى : 
إذا تداينتم تدايئا يحصل فيه دين واحد» وحينئلٍ يخرج عن النص بيع الدين بالدين» ويبقى بيع 
العين بالدين» أو بيع الدين بالعين» فإن الحاصل في كل واحد منهما دين واحد لا غير . 

ی ی ی و یی یت ی خی 
قال : لذا تدم ولم يقل : كلما تداینتم؟! 

الجواب : أن کلمة (إذا) وان كانت لا تقتضي العموم إلا آنها لا تمنع من العموم وهاهنا قام 
او ا وم أنه تعالى بن امل في لام بالكبة في آخرالية وهو 
قوله : : یکم أقسط عند آله وأقوم ده وادی أل رتاو أ والمعنى : إذا وقعت المعاملة بالدين 
ولم یکتب فالظاهر أنه تنسى الكيفية» فربما توهم الزيادة» فطلب الزيادة وهو ظلمء وربما 
توهم النقصان فترك حقه من غير حمد ولا أجر» فأما إذا كتب كيفية الواقعة أن من هذه 
المحذورات» فلما دل النص على أن هذا هو العلة ثم إن هذه العلة قائمة في الكلء كان الحكم 
أيضًا حاصلاً في الكل . 

أما قوله تعالی: « إل أجل مکی ففيه سؤالان: 

السؤال الأول : ما الأجل؟ 

الجواب : الأجل في اللغة هو الوقت المضروب لانقضاء الامد» وأجل الانسان هو الوقت 
لانقضاء عمره» وأجل الدين لوقت معين في المستقبل» وأصله من التأخير» يقال : أجل الشيء 
يأجل أجولاًء إذا تأخرء والآجل : نقيض العاجل . 

السؤال الثاني : المداينة لا تكون إلا مؤجلةء فما الفائدة في ذكر الأجل بعد ذكر المداينة؟ 

الجواب : إنما ذكر الأجل ليمكنه أن يصفه بقوله : سک والفائدة في قوله م می4 
ليعلم أن من حق الأجل أن يكون معلومًاء كالتوقيت بالسنة والشهر والایام» ولو قال: إلى 
الحصاد. أو إلى الذیاس أو إلى قدوم الحاج» لم يجز لعدم التسمية . 
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أما قوله تعالى: 0 ے4 € فاعلم أنه تعالی مر في المداينة بأمرین : آحدهما : الکتبة وهي 
توله هاهنا: عم 4 الثاني : الاشهاد وهو قوله : «واستتیدا سَسِيِرَيْنِ من راڪم #وفيه 
مساألتان: 

المسألة الأول : فائدة الكتبة والاشهاد أن ما یدخل فيه الاجل تتأخر فيه المطالبة ویتخلله 
النسيان» ویدخل فيه الجحد. فصارت الكتابة کالسبب لحفظ المال من الجانبین؛ لأن صاحب 
الدین إذا علم أن حقه قد فيد بالكتابة والاشهاد یحذر من طلب الزيادة» ومن تقدیم المطالبة قبل 
حلول الاجل» ومّن عليه الدین إذا عرف ذلك يحذر عن الجحود. ویأخذ قبل حلول الأجل في 
تحصيل المال؛ ليتمكن من أدائه وقت حلول الدين» فلما حصل فى الكتابة والإشهاد هذه الفوائد 

المسألة العائة ٠‏ القائلون بأن ظاهر الأمر للندب لا إشكال عليهم في هذهء وأما القائلون بأن 
ظاهره للوجوب فقد اختلفوا فيه : فقال قوم بالوجوب» وهو مذهب عطاء وابن جريج والنخعي 
واختيار محمد بن جرير الطبري» وقال النخعي : يشهد ولو على دستجة بقل . وقال آخرون : 
هذا الأمر محمول على الندب . وعلى هذا جمهور الفقهاء المجتهدين» والدليل عليه أنا نرى 
جمهور المسلمين في جميع ديار الإسلام يبيعون بالأثمان المؤجلة من غير كتابة ولا (شهاد 
وذلك إجماع على عدم وجوبهماء ولأن في إيجابهما أعظم التشديد على المسلمین» والنبي علا 
يقول: «بُمِفثْ بالحيِيفِية السَهْلَةٍ السَّمْحَةٍ)('2 وقال قوم: بل كانت واجبة إلا أن ذلك صار 
منسوخًا بقوله : کن ین ك بعضا قلود الى وش تم 4 وهذا مذهب الحسن والشعبي 
N‏ : سألت الحسن عنها فقال: إن شاء أشهد وان شاء لم یشهد» 
ألا تسمع قوله تعالی : ي Eo‏ بتک € . 

تم ل شرطين: 

الشرط ایاول: أن یکون رواد ار : ولیب بت كان بالل 4 واعلم أن 
قوله تعالى : 1 #3042 ظاهره يق يقتضي أنه يجب على كل أحد أن یکتب لکن ذلك غير 
ممكن» فقد لا يكون ذلك الإنسان كاتبًاء فصار معنى قوله : f‏ 442 € أي لا بد من حصول 
هذه الكتبة» وهو كقوله تعالى : #وَالسَارِقٌ والسَارَة فطعو یدیهما جزاء أ*[المائدة: ممع فان ظاهره 
وإن كان يقتضي خطاب الكل بهذا الفعل» إلا أنا علمنا أن المقصود منه أنه لا بد من حصول قطع 
اليد من إنسان واحدء إما الإمام أو نائبه أو المولی» فكذا هاهناء ثم تأكد هذا الذي قلناه بقوله 
(۱) إسناده ضعيف : أخر جه أحمد في (مسنده) (۵/ ۰6۲۲ حديث رقم () من طريق علي بن يزيد عن 
القاسم عن أبي أمامة . . . به » وأورده الهيثمي في (الجمع) (۵/ 7174)» وقال : رواه أحمد. وفيه علي بن يزيد الألهاني 
وهو ضعیف» والروياني في (مسنده) (۲/ ۰6۳۱۷ حديث رقم (۱۲۷۹)» والطبراني في (الكبير) (۸/ 6۱۷۰ 


حديث رقم (6١/ا/ا).‏ کلاهما من طريق عفير بن معدان» أخبرنا سليم بن عامر عن أب أمامة . .٠‏ به وأورده 
الهيثمي في (المجمع) (4/ ۰۲ 00 وقال : رواه الطبراني . وفيه عفير بن معدان» وهو ضعيف . 
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تعالی : « ویک بَيْنكم كاب ال4 فان هذا يدل على أن المقصود حصول هذه الكتبة من 
أي شخص کان . 

أماقوله: « الل ففيه وجوه: الاول: آن يكتب بحيث لا يزيد في الدين ولا ينقص منه 
ويكتبه بحيث يصلح أن يكون حجة له عند الحاجة إليه . الثاني:إذا كان فقيها وجب أن يكتب 
بحيث لا يخص أحدهما بالاحتیاط دون الآخرء بل لا بد وأن یکتبه بحیث یکون کل واحد من 
الخصمین آمئًا من تمکن الاخر من إبطال حقه . الثالث:قال بعض الفقهاء : العدل أن یکون ما 
يكتبه متفقًا عليه بين أهل العلم» ولا يكون بحيث يجد قاض من قضاة المسلمين سبيلاً | إلى إبطاله 
على مذهب بعض المجتهدين . الرابع:أن يحترز عن الألفاظ المجملة التي يقع النزاع في المراد 
بها. وهذه الأمور التي ذكرناها لا يمكن رعايتها إلا إذا كان الكاتب فقيهًا عارفا بمذاهب 
المجتهدین وأن يكون أديبًا مميرًا بين الألفاظ المتشابهة . 

ثم قال: # ولا یب كك أن کلب ما مه اَن وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : ظاهر هذا الكلام نهي لكل من كان كاتبًا عن الامتناع عن الكتبة» وإيجاب 
الكتبة على كل من كان كاتبا» وفيه وجوه: 

الأول: أن هذا على سبيل الارشاد إلى الأؤلى لا على سبيل الایجاب» والمعنى أن الله تعالى 
لما علّمه الكتبة» وشرّفه بمعرفة الأحكام الشرعية؛ فالأؤلى أن يكتب تحصیلا لمهم أخيه المسلم 
شکرا لتلك النعمة» وهو کقوله تعالی : #ولمین كما لسن أله اف € [القصص : : ۷فانه ينتفع 
الناس بكتابته كما نفعه الله بتعلیمها . 

والقول الثاني : - وهو قول الشعبي - أنه فرض كفاية» فان لم يجد آحدا یکتب الا ذلك 
الواحد وجب الكتبة عليه» فان وجد أقوامًا كان الواجب على واحد منهم أن یکتب . 

والقول الثالث : أن هذا كان واجبّا على الکاتب» ثم تسخ بقوله تعالی : « ولا يسا کاب ولا 
هیده . 

والقول الرابع : أن متعلق الایجاب هو أن يكتب كما علمه الله» يعني أن بتقدیر أن یکتب 
فالواجب أن يكتب على ما علّمه الله» وأن لا يُخل بشرط من الشرائط» ولا يدرج فيه قيدًا يُخل 
بمقصود الإنسان» وذلك لأنه لو كتبه من غير مراعاة هذه الشروط اختل مقصود الانسان» وضاع 
ماله» فكأنه قيل.له : إن كنت تکتب فاكتبه عن العدل» واعتبار كل الشرائط التي اعتبرها الله تعالى . 

المسألة الثانية : قوله ‏ كما عم ان فيه احتمالان : 

الأول: أن يكون متعلقًا بما قبله» والتقدير: ولا يأب كاتب عن الكتابة التي علّمه الله إياهاء 
ولا ينبغي أن يكتب غير الكتابة التي علمه الله إياهاء ثم قال بعد ذلك : فليكتب تلك الكتابة التي 
علّمه الله إياها . 

والاحتمال الثاني: أن يكون متعلقّا بما بعده» والتقدير: ولا يأب كاتب أن يكتب . وهاهنا تم 
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الکلام. ثم قال بعده: « كما عم ٍَ4 فیکون الأول أمرًا بالكتابة مطلقّاء ثم آردفه 
بالأمر بالكتابة التي علمه الله إياهاء والوجهان ذکرهما الزجاج . 

الشرط الثاني فى الكتابة: قوله تعالی : # ولیمی اذى عبد ان وفیه مسالتان: 

المسألة الأولی : أن الکتابة وان وجب أن پختار لها العالم بكيفية کب الشروط والسجلات» لکن 
ذلك لا يتم إلا باملاء من عليه الحق: فلیدخل في جملة [ملائه اعترافه بما عليه من الحق في قدره 
وجنسه وصفته وأجله . . . إلى غير ذلك ؛ فلأجل ذلك قال تعالی : # وی اذى عد ال . 

المسألة الثانية : الاملال والاملاء لغتان» قال الفراء : آمللت عليه الکتاب لغة أهل الحجاز 
ربني أسد» وأمليت لغة تميم وقيس» ونزل القرآن باللغتين» قال تعالى في اللغة الثانية : #فى 
َل مه بكر وأصِيلا 4 [الفرقان: 0]. 

ثم قال: وب له رب ولا یبسن منه سَيكَاه وهذا أمر لهذا المملي الذي عليه الحق بأن يقر 
بمبلغ المال الذي عليه ولا ينقص منه شيئًا . 

ثم قال تعالسى: 9 من كن ی عد الحَن سَفیها از صَعِيًِا أو لا یستطیع أن یل هو فیمدل وله 
من والمعنی أن من عليه الدین إذا لم يكن إقراره معتبرّا فالمعتبر هو إقرار وليه . 

ثم في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : إدخال حرف (أَوْ) بين هذه الألفاظ الثلائة - أعني السفيه» والضعيف» ومن 
لا يستطيع أن يمل - يقتضي كونها أمورًا متغايرة؛ لأن معناه أن الذي عليه الحق إذا كان موصوفا 
بإحدى هذه الصفات الثلاث» فليملل وليه بالعدل» فيجب فى الثلاثة أن تكون متغايرة» وإذا 
تت ها ا مجحب حل ال عل الشف الراك اتن العقل من البالشبية والضعيف على 
الصغير والمجنون والشيخ الخرف» وهم الذين فقدوا العقل بالكلية» والذي لا يستطيع أن يمل 
من يضعف لسانه عن الاملاء لخرس» أو جهله بماله وما عليه» فكل هؤلاء لا يصح منهم الاملاء 
والإقرار» فلا بد من أن يقوم غيرهم مقامهم» فقال تعالى : # تنل وَِيّهُ امه والمراد ولي 
كل واحد من هؤلاء الثلاثة؛ لأن ولي المحجور السفیه» وولي الصبي : هو الذي يقر عليه 
بالدين» كما يقر بسائر آموره» وهذا هو القول الصحیح. وقال ابن عباس ومقاتل والربيع : المراد 
بوليه ولى الدين . يعنى أن الذي له الدين یملی» وهذا بعيد؛ لأنه كيف یقبل قول المدعي» وان 
كان متا فأي اا الکتابة و الاشهاد؟ 

النوع الثاني من الأمور التي اعتبرها الله تعالى في المداينة: الاشهاد» وهو قوله تعالى : 
« راکنیا ميدن ین کم واعلم أن المقصود من الكتابة هو الاستشهاد؛ لكي يتمكن 
بالشهود عند الجحود من التوصل إلى تحصيل الحق » وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : #وَأسَْنْيِدُواً» أي أشهدواء يقال: أشهدت الرجل واستشهدته» بمعنی 
والشهيدان هما الشاهدان» فعيل بمعنى فاعل . 
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المسألة الثانية : الاضافة في قوله : لين ربس © فيه وجوه: الأول: يعني من أهل ملتکم 
وهم المسلمون. والثاني : قال بعضهم : يعني الاحرار . والثالث: من رجالكم الذين تعتدونهم 
للشهادة بسبب العدالة . 

المسألة الغالغة : شرائط الشهادة كثيرة مذكورة في کتب الفقه» ونذکر هاهنا مسألة واحدة» 
وهي أن عند شریح وابن سیرین وأحمد تجوز شهادة العبد» وعند الشافعي وآبي حنيفة رضي الله 
عنهما لا تجوز . حجة شریح أن قوله تعالی : «واستنیدوا کهیتئن ین ملسم 4 عام یتناول العبید 
وغیرهم؛ والمعنی المستفاد من النص أيضًا دال علیه وذلك لأن عقل الانسان ودینه وعدالته 
تمنعه من الکذب. فإذا شهد عند اجتماع هذه الشرائط تأکد به قول المدعي» فصار ذلك سببًا في 
إحياء حقه » والعقل والدین والعدالة لا تختلف بسبب الحرية والرق» فوجب أن تکون شهادة 
العبيد مقبولة . حجة الشافعي وأبي حنيفة رضي الا تعالی : #ولا یب السا دا ما 
يوا © فهذا يقتضي أنه يجب على كل من كان شاهذا الذهاب إلى موضع آداء الشهادة» ويحرم 
عليه عدم الذهاب إلى أداء الشهادة» فلما دلت الآية على أن كل من كان شاهدًا وجب عليه 
الذهاب» والإجماع دل على أن العبد لا يجب عليه الذهاب» فوجب أن لا يكون العبد شاهذا . 
وهذا الاستدلال حسن . 

وأما قوله تعالی: «واستتیدا يکين ین رام © فقد بينا أن منهم من قال : واستشهدوا شهيدين 
من رجالکم الذین تعتدونهم لأداء الشهادة وعلی هذا التقدیر فلع قلتم : إن العبید كذلك؟ ! 

ثم قال تعالی: ان لَمْ یکوتا رجن رب وأ كان 4 وفي ارتفاع رجل وامرأتان آربعة آوجه : 
الأول: فليكن رجل وامرآتان . والثاني: فليشهد رجل وامرأتان. والثالث: فالشاهد رجل 
وامرآتان . والرابع : فرجل وامرأتان يشهدون . كل هذه التقديرات جائز حسن ‏ ذكرها علي بن 
عیسی رحمه الله . 

ثم قال: لیکن تون من الب 4 وهو کقوله تعالی في الطلاق : #وَأَشْيِدُوأ وی عَل ينكد » 
[نسدق: ؛] ۰ واعلم أن هذه الاية تدل على أنه ليس کل أحد صالخا للشهادة والفقهاء قالوا: 
شرائط قبول الشهادة عَشّرة : أن یکون حرًا بالعًّا مسلمًا عدلاً عالمًا بما شهد به ولم يَجُرٌ بتلك 
الشهادة منفعة إلى نفسه ولا یدفع بها مضرة عن نفسه» ولا یکون معروقا بکثرة الغلط » ولا بترك 
المروءة» ولا یکون بینه وبين من يشهد عليه عداوة . 

ثم قال: #آن كَل دار اعدا نی © والمعنی أن النسیان غالب طباع النساء ؛ 
لكثرة البرد والرطوبة في آمزجتهن» واجتماع المرأتین على النسیان آبعد في العقل من صدور 
النسیان على المرأة الواحدة» فأقيمت المرأتان مقام الرجل الواحد؛ حتی إن [حداهما لو نسیت 
ذکرتها الأخرى» فهذا هو المقصود من الاية» ثم فیها مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ حمزة (إن تَضِلٌ) بکسر |" (قَتُذَكَرُ) بالرفع والتشديد» ومعناه: الجزاءء 
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وموضع (تَضِلَ) جزم إلا أنه لا يتبين في التضعیف (فْتُذّكَرُ) رفع لأن ما بعد الجزاء مبتدأ . وأما 
سائر القراء فقرءوا بنصب (آن) وفيه وجهان: أحدهما: التقدیر : لأن تضل» فحذف منه 
الخافض . والثاني : على أنه مفعول له أي إرادة أن تضل . 

فإن قيل: كيف يصح هذا الكلام والإشهاد للإذكار لا الإضلال؟ ! 

قلنا: هاهنا غرضان : أحدهما: حصول الاشهاد وذلك لا يأتي إلا بتذكير إحدى المرأتين 
الثانية . والثاني: بيان تفضيل الرجل على المرأة حتى يبين أن إقامة المرأتين مقام الرجل الواحد هو 
العدل في القضية» وذلك لا يأتي إلا في ضلال إحدى المرأتين» فإذا كان كل واحد من هذين 
الأمرين أعني الاشهاد» وبيان فضل الرجل على المرأة مقصودا» ولا سبيل إلى ذلك إلا بضلال 
إحداهما وتذکر الأخرى» لا جرم صار هذان الأمران مطلوبین . هذا ما خطر ببالي من الجواب 
عن هذا السؤال وقت كتبة هذا الموضع » وللنحويين أجوبة أخرى ما استحسنتها والكتب مشتملة 
عليهاء والله أعلم . 

المسألة الشانية : الضلال في قوله: «أن َل إِحَدَهمَا) فيه وجهان: أحدهما: أنه بمعنى 
النسيان» قال تعالى : وسل عم ا اا یود الأنعام: 4؟] أي ذهب عنهم . الثاني: أن يكون ذلك 
من ضل في الطريق» إذا لم يهتد له والوجهان متقاربان» وقال أبو عمرو: أصل الضلال في 
اللغة : الغيبوبة . 

المسألة الثالثة : قرأ نافع وابن عامر وعاصم والكسائي : (فَتَدَكَرَ) بالتشديد والنصب. وقرأ 
حمزة بالتشديد والرفع › وقرأ ابن كثير وأبو عمرو بالتخفيف والنصب. وهما لغتان ذكّر وأذكر 
نحو رل وأنزل» والتشديد أكثر استعمالا» قال تعالی : در کم أت مرَكَب 4 [الغاشية: ١؟]‏ ومن 
قرأ بالتخفیف فقد جعل الفعل متعدیا بهمزة الإفعال. وعامة المفسرين على أن هذا التذكير 
والإذكار من النسيان إلا ما يروى عن سفيان بن عيينة أنه قال في قوله : ند ها 
لزع أن تجعلها ذكَرّاء يعني أن مجموع شهادة المرأتين مثل شهادة الرجل الواحد» وهذا 
الوجه منقول عن أبي عمرو بن العلاءء قال: إذا شهدت المرأة ثم جاءت الأخرى فشهدت معها 
أذكرتها؛ لأنهما يقومان مقام رجل واحد. 

وهذا الوجه باطل باتفاق عامة المفسرین» ويدل على ضعفه وجهان: 

الأول: أن النساء لو بلغن ما بلغن» ولم يكن معهن رجل لم تجز شهادتهن فإذا كان كذلك 
فالمرأة الثانية ما ذكّرت الأولى . 

الوجه الثاني : أن قوله : « دّ4 مقابل لما قبله من قوه : «أن تَضِلٌّ مه فلما كان 
الضلال مفسرًا بالنسيان» كان الإذكار مفسرًا بما يقابل النسيان . 

ثم قال تعالى: ولا یب المآ إا مغرأ وفيه مسائل: 


المسألة الاولی : في هذه الآية وجوه: الأول: - وهو الأصح - أنه نهى الشاهد عن الامتناع عن 
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أداء الشهادة عند احتیاج صاحب الحق إليها . والثاني: أن المراد تحمل الشهادة على الاطلاق» 
وهو قول قتادة واختبار القفال» قال : كما آمر الکاتب أن لا يأبى الکتابة» كذلك آمر الشاهد أن لا 
يأبى عن تحمل الشهادة؛ لأن کل واحد منهما یتعلق بالاخر» وفي عدمهما ضياع الحقوق . 
الثالث: أن المراد تحمّل الشهادة إذا لم يوجد غیره . الرابع: - وهو قول الزجاج - أن المراد 
بمجموع الأمرين التحمل أولاًء والأداء ثانيا . 

واحتج القائلون بالقول الأول من وجوه الأول: أن قوله: ولا یب اش إا ما ووأ » يقتضي تقديم 
كونهم شهداء وذلك لا يصح إلا عند أداء الشهادة» فأما وقت التحمل فإنه لم يتقدم ذلك الوقت 
كونهم شهداء . 

فإن قيل: يشكل هذا بقوله : سنا رن ین مالک 4 وكذلك سماه كاتبًا قبل أن يكتب . 

قلنا: الدليل الذي ذكرناه صار متروكا بالضرورة في هذه الآية» فلا يجوز أن نتركه لعلة ضرورة 
في تلك الاية . والثاني: أن ظاهر قوله : #ولا يأب ادا إا ما مُعُواً € النهي عن الامتناع والأمر 
بالفعل» وذلك للوجوب في حق الکل » ومعلوم أن التحمل غير واجب على الكل» فلم یجز 
حمله علیه » وأما الأداء بعد التحمل فانه واجب على الكل » ومتأکد بقوله تعالی : #ولا ککتموا 
لت فکان هذا أَرْلّى . الثالث: أن الأمر بالاشهاد يفيد آمر الشاهد بالتحمل من بعض 
الوجوه» فصار الأمر بتحمل الشهادة داخلا في قوله : «رستتدوا گهیکین ین يَبَالِكُمٌ 4 فکان 
صرف قوله : #ولا يأب ادا اد ما معا إلى الأمر بالاداء حملا له على فائدة جديدة» فکان 
ذلك أُوْلَى . 

فقد ظهر بما ذکرنا دلالة الآية على أنه يجب على الشاهد أن لا يمتنع من إقامة الشهادة إذا 

واعلم أن الشاهد ما أن يكون متعيئاء وإما أن يكون فيهم كثرة» فان كان متعيئًا وجب عليه 
أداء الشهادة» وإن كان فيهم كثرة صار ذلك فرضا على الكفاية . 

المسألة الثانية : قد شرحنا دلالة هذه الآية على أن العبد لا يجوز أن يكون شاهدا فلا نعيده. 
الثالشه: قال الشافعي رضي الله عنه : يجوز القضاء بالشاهد واليمين . وقال أبو حنيفة رضي الله 
عنه : لا يجوز. واحتج أبو حنيفة بهذه الآية فقال: إن الله تعالى أوجب عند عدم شهادة رجلين 
شهادة الرجل والمرأتين على التعيين» فلو جوزنا الاكتفاء بالشاهد واليمين لبطل ذلك التعيين › 
وحجة الشافعي رضي الله عنه أنه و قضى بالشاهد واليمين» وتمام الكلام فيه مذكور في 
خلافيات الفقه . 

واعلم أنه تعالى لما أمر عند المداينة بالكتبة أولاء ثم بالإشهاد ثانيّاء أعاد ذلك مرة أخرى على 
سبيل التأكيد» فأمر بالكتبة» فقال: #وَلا كما آن تكبو سنا أَوْ حكَبيرًا إل آملی. > وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : السآمة: الملال والضجرء يقال : سئمت الشيء سأمًا وسآمة» والمقصود من 
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الآية البعث على الكتابة قل المال أو کثر » فان القلیل من المال في هذا الاحتیاط کالکثیر ؛ فان : 
النزاع الحاصل بسبب القلیل من المال ربما آدی إلى فساد عظیم ولجاج شدید. فأمّر تعالی في 
الکثیر والقلیل بالکتابة فقال : ولا معا أي : ولا تملوا فتترکوا ثم تندموا. 

فان قیل: فهل تدخل الحبة والقیراط في هذا الأمر؟ 

قلنا: لا + لأن هذا محمول على العادة» ولیس في العادة أن یکتبوا التافه . 

المسألة الثانية : (أن) في محل النصب لوجهین : إن شئت جعلته مع الفعل مصدرًا فتقدیره : 
ولا تسأموا کتابته» وان شئت بنزع الخافض تقديره: ولا تسأموا من أن تكتبوه إلى أجله . 

المسألة الثالئة: الضمير فى قوله : #آن كنبو » لا بد وأن يعود إلى المذكورر سابقا» وهو 
هاهنا إما الدين وإما الحق. 2 ۱ 

المسألة الرابعة : قری : #ولا شَكموا أن تکنبوه # بالياء فيهما . 

ثم قال تعالى: کم آفسط عند آل واقوم لد دق ألا ریب 4 اعلم أن الله تعالى بيّن أن 
الكتابة مشتملة على هذه الفوائد الثلاث : 

الفائدة الأولى: قوله : یک أضسط عند أله 4 وفي قوله : تلك 4 وجهان: الأول: أنه إشارة 
إلى قوله : أن تَكَدْبُوه © لأنه في معنى المصدر أي ذلك الکثب أقسط . والثاني : قال القفال 
رحمه الله : ذلكم الذي أمرتكم به من الكتب والاشهاد لأهل الرضا. ومعنى #أمْسط عند ای 
أعدل عند الله والقسط اسم والإقساط مصدرء يقال : أقسط فلان في الحكم یقسط إقساطاء 
إذا عدل فهو مقسط. قال تعالى : إن أَلَهَ يحب الْمَفَسِطِينَ# [الممتحنة: ۸] ويقال: هو قاسط. إذا 
جارء قال تعالی : رما الْفَسِطونٌ فَكَانوأ لِجَهَئّمَ حطبًا» [الجن: ۱۰] وإنما كان هذا أعدل عند الله 
لأنه إذا كان مكتوبًا كان إلى اليقين والصدق أقرب» وعن الجهل والكذب آبعد» فكان أعدل 
عند الله وهو كقوله تعالی : #ادَعُوهُمْ لأبايهم هو أقسط عند أل [الأحزاب: ه] أي أعدل عند الله 
وأقرب إلى الحقيقة من أن تنسبوهم إلى غير آبائهم . 

والفائدة الثانية: قوله : #وأقوم َة € معنى ام > أبلغ في الاستقامة» التي هي ضد 
الاعوجاج» وذلك لأن المنتصب القائم ضد المنحني المعوج . 

فان قيل: مم بني أفعل التفضیل؟ أعني : أقسط وأقوم . 

قلنا: يجوز على مذهب سيبويه أن يكونا مبنيين من أقسط وآقام ويجوز أن يكون أقسط من 
قاسط » وأقوم من قویم . ۱ 

واعلم أن الكتابة إنما كانت آقوم للشهادة لأنها سبب للحفظ والذکر» فکانت آقرب إلى 
الاستقامة. والفرق بين الفائدة الأولى والثانية أن الأولى تتعلق بتحصیل مرضاة الله تعالی» والثانية 
بتحصیل مصلحة الدنیا» وإنما قدمت الأولی على الثانية إشعارًا بأن الدّين يجب تقدیمه على الدنیا . 

والفائدة الثالثة: هي قوله : 9إوَدنٌ أل نا 4 يعني آقرب إلى زوال الشك والارتياب عن قلوب 
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المتداينين» والفرق بين الوجهين الأولين وهذا الثالث أن الوجهين الأولين يشيران إلى تحصيل 
المصلحة. فالأول: إشارة إلى تحصيل مصلحة الدين» والثاني: إشارة إلى تحصيل مصلحة 
الدنياء وهذا الثالث : إشارة إلى دفع الضرر عن النفس وعن الغیر» آما عن النفس فإنه لا يبقى في 
الفكر أن هذا الأمر كيف کان» وهذا الذي قلت هل كان صدقا أو كذبّاء وأما دفع الضرر عن الغير 
فلأن ذلك الغير ربما نسبه إلى الكذب والتقصير فيقع في عقاب الغيبة والبهتان» فما أحسن هذه 
الفوائد وما أدخلها في القسط » وما أحسن ما فيها من الترتیب . 

ثم قال تعالی: إل أن تکرت يَجدرء عار تیبروتها بكم وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : (إلا) فيه وجهان : احدهم: أنه استثناء متصل . والثاني: أنه منقطع . أما الأول 
ففیه وجهان: الأول: أنه راجع إلى قوله تعالى : إا مب إل أجل مس تاكتبوة» 
وذلك لأن البيع بالدين قد يكون إلى أجل قريب» وقد يكون إلى أجل بعيد» فلما أمر بالكتبة عند 
المدايئة» استثنی منها ما إذا كان الأجل قريبًاء والتقدير : إذا تداينتم بدين إلى أجل مسمى فاكتبوه 
إلا أن يكون الأجل قریبّا» وهو المراد من التجارة الحاضرة . والثاني : أن هذا استثناء من قوله 
ولا ترا آن تَكدبوه مها آز كبيرا4 . وأما الاحتمال الثاني» وهو أن يكون هذا استثناءً 
منقطعا فالتقدير : لكنه إذا كانت التجارة حاضرة تديرونها بينكم» فليس عليكم جناح أن لا 
تكتبوهاء فهذا يكون كلامًا مستأنفّاز وإنما رخص تعالى في ترك الكتبة والإشهاد في هذا النوع من 
التجارة . لكثرة ما يجري بين الناس» فلو تكلف فيها الكتبة والاشهاد لشق الأمر على الخلق» 
ولأنه إذا أخذ كل واحد من المتعاملين حقه من صاحبه في ذلك المجلس » لم يكن هناك خوف 
التجاحد» فلم يكن هناك حاجة إلى الكتبة والإشهاد . 

المسألة الثانية : قوله : #أن تكرت) فيه قولان: أحدهما: أنه من الكون بمعنى الحدوث 
والوقوع كما ذكرناه في قوله: «وَإن كانت ذو عَسَرّ) والثاني : قال القَّرّاء: إن شئت جعلت 
(كَانَ) هاهنا ناقصة على أن الاسم تجارة حاضرة» والخبر تديرونهاء والتقدیر : إلا أن تكون 
تجارة حاضرة دائرة بينكم . 

المسألة الثالثة : قرأ عاصم : (تجارة) بالنصب. والباقون بالرفع» أما القراءة بالنصب فعلى أنه 
خبر (کان)» ولا بد فيه من إضمار الاسم» وفيه وجوه: 

أحدها: التقدير : إلا أن تكون التجارة تجارة حاضرة كتبة الكتاب» ومنه قول الشاعر : 

ني أَسَدٍ هل تعلمون بَلاءنا إا کان یوما ذا کواب شهب" 

أي إذا كان الیوم . ۰ 
( البيت لعمرو بن شأس وهو عمرو بن شأس بن عبيد بن ثعلبة الأسدي» آبو عرار.؟ - ٩/۸۲۰‏ - ١٤٦م»‏ 


شاعر جاهلي حضرم آدرك الاسلام وأسلم » عذه الجمحي في الطبقة العاشرة من فحول الجاهلية» وقال : كثير الشعر 
في الجاهلية والاسلام» آکثر آهل طبقته شعرا . 
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وثانيي. أن یکون التقدیر : إلا أن یکون الامر والشأن تجارة . 

وفرعي قال الزجاج : التقدیر : إلا أن تکون المداينة تجارة حاضرة . قال آبو علي الفارسي : 
هذا غير جائز لأن المداينة لا تکون تجارة حاضرة» ویمکن أن يجاب عنه بأن المداينة إذا كانت 
إلى أجل ساعة» صح تسمیتها بالتجارة الحاضرة. فان من باع ثوبًا بدرهم في الذمة بشرط أن 
تؤدي الدرهم في هذه الساعة كان ذلك مداينة وتجارة حاضرة . 

وأما القراءة بالرفع» فالوجه فيها ما ذکرناه في المسألة الثانية» والله أعلم . 

المسألة الرابعة : التجارة عبارة عن التصرف في المال» سواء كان حاضرًا أو في الذمة لطلب 
الربح» يقال: تجر الرجل يتجر تجارة فهو تاجر» واعلم أنه سواء كانت المبايعة بدين أو بعين» 
فالتجارة تجارة حاضرة» فقوله : لہ آن کی یر إن 4 لا يمكن حمله على ظاهره» بل 
المراد من التجارة ما یتجر فيه من الإبدال» ومعنی إدارتها بينهم معاملتهم فیها يدا بيد . 

ثم قال: الس َب متام آل كرما # معناه: لا مضرة علیکم في ترك الكتابة» ولم يرد 
الإثم علیکم؛ لأنه لو أراد الإثم لكانت الكتابة المذكورة واجبة علیهم» ويأثم صاحب الحق 
بتركهاء وقد ثبت خلاف ذلك وبيان أنه لا مضرة عليهم في تركها ما قدمناه. 

ثم قال تعالی: واش درا إ١‏ یه ٩2‏ وأكثر المفسرين قالوا: المراد أن الكتابة وان رفعت 
عنهم في التجارة إلا أن الاشهاد ما رفع عنهم» لأن الإشهاد بلا كتابة أخف مونة ولأن الحاجة 
إذا وقعت إليها لا يخاف فيها النسيان . 

واعلم أنه لا شك أن المقصود من هذا الأمر الارشاد إلى طریق الاحتياط . 

ثم قال تعالى: ولا یس کیٹ وله ک4 واعلم أنه يحتمل أن يكون هذا نهیّا للكاتب والشهيد 
عن إضرار من له الحق» أما الكاتب فبأن يزيد أو ينقص أو يترك الاحتياط» وأما الشهيد فبأن لا 
يشهد أو يشهد بحيث لا يحصل معه نفع . ويحتمل أن يكون نهيًا لصاحب الحق عن إضرار 
الكاتب والشهید. بأن يضرهما أو يمنعهما عن مهماتهما . والأول قول أكثر المفسرين والحسن 
وطاوس وقتادت والثاني قول ابن مسعود وعطاء ومجاهد . 

واعلم أن كلا الوجهین جائز في اللغة؛ وإنما احتمل الوجهین بسبب الادغام الوافع في ر 
2 » آحدهما: أن یکون أصله لا يضاررء بکسر الراء الأولی» فیکون الکاتب والشهید هما 
الفاعلان للضرار . والثاني : أن یکون آصله لا یضازّر بفتح الراء الأولى» فیکون هما المفعول 
بهما الضرارء ونظیر هذه الآية التي تقدمت في هذه السورة» وهو قوله : #لا ار ولد 
وَلدهَا© رر ممم وقد أحكمنا بیان هذا اللفظ هناك. والدليل على ما ذكرنا من احتمال 
الوجهين قراءة عمر رضي الله عنه : (وَلا یضارر) بالإظهار والكسرء وقراءة ابن عباس (وّلا 
يضارّر) بالإظهار والفتح . واختار الزجاج القول الأول» واحتج عليه بقوله تعالى بعد ذلك : 
ون تَفْعَلُوا نکم موقا رس 4 قال : وذلك لأن اسم الفسق بمن يحرف الكتابة» وبمن يمتنع 
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عن الشهادة حتی يُبطل الحق بالكلية إلى منه بمن آضر الكاتب والشهید ولأنه تعالی قال فيمن 
مج و 


یمتنم عن آداء الشهادة: لوس ينها که مه والآثم والفاسق متقاربان . واحتج من 
صر القول الثاني بأن هذا لو كان خطابًا للکاتب والشهید لقیل : وان تفعلا فانه فسوق بكم» وإذا 
كان هذا خطابًا للذین يقدمون على المداينة فالمنهیون عن الضرار هم والله أعلم . 

ثم قال: 7 وان تَفعَلْوا ِن نوف رک وفیه وجهان : 

احدهما:یحتمل أنه يحمل على هذا الموضع خاصة والمعنی : فان تفعلوا ما نهیتکم عنه من 
الضرار . 

والثاني:أنه عام في جمیع التکلیف. والمعنی : وان تفعلوا شيئًا مما نهیتکم عنه أو تترکوا شيئًا 
مما آمرتکم به فانه فسوق بکم» أي خروج عن آمر الله تعالی وطاعته . 

ثم قال تعالى: 7 وَأتَّهُوأ ال يعني فيما حذر منه هاهناء وهوالمضارة» أو يكون عامّاء 
والمعنی : اتقوا الله في جميع أوامره ونواهيه . ۱ 

ثم قال رن ان والمعنی : أنه يعلمكم ما يكون إرشادًا واحتياطا في أمر الدنياء كما 
يعلمكم ما يكون إرشادًا في أمر الدين « واه کل َىْءِ عم إشارة إلى كونه سبحانه وتعالى 
عالمًا بجميع مصالح الدنيا والآخرة. 
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اعلم أنه تعالی جعل البیاعات في هذه الاية على ثلاثة أقسام : بیع بکتاب وشهود. وبیع 
برهان مقبوضة وبیع الأمانة» ولما آمر في آخر الآية المتقدمة بالكتبة والاشهاد» واعلم أنه ربما 
تعذر ذلك فى السفر ما بأن لا یوجد الکاتب. أو إن وجد لکنه لا توجد آلات الكتابة» ذکر نوعا 
آخر من الاستیثاق وهو أخذ الرهن» فهذا وجه النظم» وهذا آبلغ في الاحتياط من الکتبة 
والإشهادء ثم في الآية مسانل: 

المسألة الأولى : ذكرنا اشتقاق السفر في قوله تعالی : من کات ینک ریسا أو عل سر 
فلز من یا 6 [البقرة: ۱۸4]ونعیده هاهنا قال أهل اللغة: تركيب هله الحروف للظهور 
والکشف. فالسّفر هو الکتاب؛ لانه يبين الشيء ویوضحه» وسمي السفر سفرًا؛ لأنه یسفر عن 
أخلاق الرجال» أي يكشف» أو لأنه لما خرج من الكن إلى الصحراء فقد انکشف للناس أو 
لأنه لما خرج إلى الصحراء» فقد صارت أرض البيت منكشفة خالية» وأسفر الصبح» إذا ظهرء 
وأسفرت المرأة عن وجههاء أي کشفت . وسفرت عن القوم أسفر سفارة» إذا كشفت ما في 
قلوبهم» وسفرت أسفرء إذا کنست. والسفر : الكنس؛ وذلك لأنك إذا کنست. فقد أظهرت ما 


الآية رقم (۲۸۳) ۳۱ 


كان تحت الغبار . والسفر من الورق: ما سفر به الریح» ویقال لبقية بیاض النهار بعد مغیب 
الشمس : سفر ؛ لوضوحه والله أعلم . 
المسألة الثانية : أصل الرهن من الدوام» یقال : رهن الشيء: إذا دام وثبت» ونعمة راهن 
أي دائمة ثابتة 
إذا عرفت أصل المعنى فنقول: أصل الرهن مصدرء يقال : رهنت عند الرجل آرهنه رهئاء إذا 
وضعت عنده» قال الشاعر : 
راهني هی یی اارهتته بين سنا آترز 
إذا عرفت هذا فنقول: إن المصادر قد تنقل فتجعل آسماء ویزول عنها عمل الفعل» فإذا قال : 
رهنت عند زيد رهنّاء لم يكن انتصابه انتصاب المصدر؛ لكن انتصاب المفعول به كما : تقول : 
رهنت عند زيد ثوباء ولما ججعل اسمّا بهذا الطريق جُمع كما تجمع الاسمای وله جمعان : رهن 
ورهان» ومما جاء على رهن قول الأعشى : 
الیث لا مطیه ین أبنائنا زهنًا تینستفم کمن كد أَفسّدا 
وقال بعيث : 
بانت سعاد وأمسى دونها عدن وغلقت عندها من قبلك الرهن 
ونظيره قولنا: رن وزمن» سقف وسُقُفء وتشر وش وخلق وشلق قال الزجاج : فعل 
وفل قلیل» وزعم الفرّاء أن الرَّمْن جمعه رهان» ثم الرهان جمعه رهُن» فیکون رُمُّن جمع 
الجمع» وهو کقولهم ثمار وتمُر» ومن الناس من عکس هذا فقال : الرهن جمعه رهن» والرهن 
جمعه رهان» واعلم آنهما لما تعارضا تساقطاء لا سیما وسیبویه لا یری جمع الجمع مطرداء 
فوجب أن لا يقال به إلا عند الاتفاق» وآما أن الرهان جمع رَهُن فهو قياس ظاهر» مثل نعل 
ونعال» وکبش وکباش وکعب وکعاب» وکلب وکلاب . 
المسألة الشالة: قرأ ابن کثیر وأبو عمرو (فرَهن) بضم الراء والهاء» وروي عنهما آیضا 
(فرَهن) برفع الراء واسکان الهاءء والباقون (فرهان) قال آبو عمرو: لا آعرف الرهان الا في 
الخيل ؛ فقرأت (فرْهن) للفصل بين الرهان في الخیل وبين جمع الرهن . وآما قراءة أبي عمرو 
بضم الراء وسكون الهاء» فقال الأخفش : نها قبيحة لأن فلا لا يجمع على فُمُل إلا قليلاً شا 
اا باق اناا براك EOE‏ وقلب للنخل ولخد ولخد وبسط 
وبسط وفرس وَرْدء وخيل وزد . 
المسأل الرابعة: في الأية حذف فان شئنا جعلناه مبتدأ وأضمرنا الخب والتقدير: فرهن 
(۱) البيت للشاعر أحيحة بن ابملاح» وهو أَحَيحة بن املاح بن ریش الأوسي آبو عمرو ۰؟ - ۱۲۹قق. ه/؟- 


NY‏ شاعر جاهلي › من دهاة العرب وشجعانهم » قال الميداني : كان سيد يثرب » "وکان له حصن فيها سماه 
الْستظل وحصن في ظاهرها سماه الضحيان» مرا وان الو 


۱۳۲ سورة البقرة 


مقبوضة بدل من الشاهدین. أو ما یقوم مقامهماء أو : فعلیه رهن مقبوضة. وان شئنا جعلناه خبرًا 
وأضمرنا المبتد والتقدیر : فالوثيقة رهن مقبوضة . 

المسألة الخامسة: اتفقت الفقهاء الیوم على أن الرهن في السفر والحضر سواء في حال وجود 
الکاتب وعدمه وکان مجاهد يذهب إلى أن الرهن لا يجوز إلا في السفر آخذا بظاهر الآية» ولا 
يُعمل بقوله الیوم» وإنما تقیدت الاية بذکر السفر على سبیل الخالب» کقوله : كليس عَليَكْرْ جاح 
أن توا من اة إِنْ ِف [الساء: ۱۰۱]ولیس الخوف من شرط جواز القصر . 

المسألة السادسة: مسائل الرهن كثيرة» واحتج من قال بأن رهن المشاع لا يجوز بأن الاية 
دلت على أن الرهن يجب أن یکون مقبوضا. والعقل أيضًا يدل علیه ؛ لأن المقصود من الرهن 
استیثاق جانب صاحب الحق بمنم الجحود؛ وذلك لا یحصل إلا بالقبض. والمشاع لا یمکن أن 
یکون مقبوضاء فوجب ألا يصح رهن المشاع . 

ثم قال تعالی: إن ین سکم با لور الى شین نت4 واعلم أن هذا هو القسم الثالث 
من البیاعات المذكورة في الآية» وهو بیع الأمانة» أعني ما لا یکون فيه كتابة ولا شهود ولا یکون 
فيه رهن » وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : أن فلان غيره» إذا لم يكن خائمًا منه» قال تعالى: «عل نك ی الا 
ڪا دف ل ييه ابوسف: ؛*] فقوله: لين ين یشم با أي لم یخف خيانته 
وجحوده لود ل این منک أي : فليؤد المديون الذي كان أميئًا ومؤتمنًا في ظن الدائن› 
فلا يخلف ظنه فى أداء أمانته وحقه إليه» يقال : أمنته وائتمنته» فهو مأمون ومؤتمن . 

ثم قال: وی له رب أي : هذا المديون يجب أن يتقي الله ولا يجحد؛ لأن الدائن لما 
عامله المعاملة الحسنة حيث عول على أمانته ولم يطالبه بالوثائق من الكتابة والإشهاد والرهن» 
فينبغي لهذا المديون أن يتقي الله ويعامله بالمعاملة الحسنة في أن لا ينكر ذلك الحق» وفي أن 
يؤديه إليه عند حلول الأجل» وفي الآية قول آخرء وهو أنه خطاب للمرتهن بأن يؤدي الرهن عند 
استيفاء المال ؛ فإنه أمانة فى یده والوجه هو الأول . 

المسألة الثانية : من النانى هق قال" هذه الآية ناسخة للآيات المتقدمة الدالة على وجوب 
الكتابة والاشهاد وأخذ الرهن» واعلم أن التزام وقوع النسخ من غير دليل يلجىء إليه خطأء بل 
تلك الأوامر محمولة على الارشاد ورعاية الاحتياط» وهذه الآية محمولة على الرخصة» وعن 
ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال : ليس في آية المداينة نسخ . 

ثم قال: «ولا تَكتموأ ال4 وفي التأويل وجوه: 

الوجه الأول: قال القفال رحمه الله : إنه تعالى لما أباح ترك الكتابة والاشهاد والرهن عند 
اعتقاد کون المديون آمیثا ثم كان من الجائز في هذا المديون أن يخلف هذا الظن» وأن يخرج 
خائتًا جاحدا للحق. إلا أنه من الجائز أن يكون بعض الناس مطلعًا على أحوالهم» فهاهنا 


الآية رقم (۲۸۳) ۱۳۳ 


ندب الله تعالی ذلك الانسان إلى أن یسعی في إحياء ذلك الحق» وأن يشهد لصاحب الحق 
بحقه » ومنعه من كتمان تلك الشهادة» سواء عرف صاحب الحق تلك الشهادة أو لم يعرف». 
وشدد فيه بأن جعله آثم القلب لو تركهاء وقد روي عن النبي ينه خبر يدل على صحة هذا 
التأويل» وهو قوله : «خَيِرُ الشهود من شه قَبْلَ آن يُسْتَشْهَدَ20) . 

الوجه الثانی : في تأویل أن یکون المراد من کتمان الشهادة أن ینکر العلم بتلك الواقعت 
ونظیره قوله تعالی : ام ولو إِنّ انعم وَإِسْمعِيلَ وشح وَيَمْمُوب والأسبَاط انوا هُودًا و 
سفق عام آعم أ ان وَمَنْ ألم کن كر مهد مندم يت اله رر مء والسمراد 
الجحود وانکار العلم . 

الوجه الغالك : في كتمان الشهادة والامتناع من أدائها عند الحاجة إلى إقامتهاء وقد تقدم ذلك 
في قوله : ولا یب لدا اذا ما دعا ویر ۳۸۲ وذلك لأنه متى امتنع عن إقامة الشهادة فقد 
بطل حقه» وكان هو بالامتناع من الشهادة كالمبطل لحقه» وحرمة مال المسلم كحرمة دمهء فهذا 
بالغ في الوعيد . 


ثم قال: رن سنا که َنم > وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : الآثم: الفاجر» روي أن عمر كان يعلم أعرابيًا : لک مَجَرَتَ زكر 69 
طعام الس [الدخان : ۳ [f€‏ فکان یقول : طعام اليتيم . فقال له عمر : طعام الفاجر . فهذايدل 
على أن الائم بمعنی الفجور . 

المسألة الفانية : قال صاحب (الکشاف) : آثم خبر (د) وقلبه رفع بآثم على الفاعلية » کأنه 


(۱) صحيم: آخرجه مسلم في کتاب (الأقضية)» باب : (بیان خير الشهود) (۳/ ۱۷۱۹/۱۳ قال : وحدئنا 
يحبى بن يحبى قال : قرأت على مالك عن عبد الله بن أي بكر عن أبيه عن عبد الله بن عمرو بن عثمان عن بن أبي 
عمرة الأنصاري عن زيد بن خالد الجهني أن النبي ڪين قال . . . به . والترمذي في كتاب (الشهادات) /٤(‏ 4۵ ۵)) 
حديث رقم (/7741)» قال : حدثنا بشر بن آدم بن بنت أزهر السمان حدثنا زيد بن الحباب حدثنا أبي بن عباس بن 
سهل بن سعدء حدثني أبو بكر بن محمد بن عمرو بن حزم» حدثني عبد الله بن عمرو بن عثمان» حدثني 
خارجة بن زيد بن ثابت» حدثني عبد الرحمن بن أبي عمرة» حدثني زيد بن خالد الجهني أنه سمع رسول الله وين 
يقول. . . الحديث» قال : هذا حديث حسن غريب من هذا الوجه . وابن ماجه في كتاب (الاحکام)» باب : (الرجل 
عنده الشهادة لا يعلم بها صاحبها) (۲/ ۰6۷۹۲ حديث رقم (۰)۲۳6 قال: حدثنا علي بن محمد ومحمد بن عبد 
الرحمن الجعفي قالا: حدثنا زيد بن الحباب العكلي » أخبرني أبي بن عباس بن سعد الساعدي» حدثني أبو بكر بن 
عمرو بن حزم » حدثني محمد بن عبد الله بن عمرو بن عثمان بن عفان » حدثني خارجة بن زيد بن ثابت» أخبرني 
عبد الرحمن بن أبي عمرة الأنصاري أنه سمع زيد بن خالد الجهني يقول إنه سمع رسول الله وي يقول. . . الحديث . 
وأحمد في (مسنده) (۵/ ۰۱۹۳۲ حديث رقم (۰)۲۱۷۳۳ قال : حدثنا زيد بن الحباب . حدثني أبي بن عباس بن 
سهل بن سعد الساعدي» حدئني أبو بكر بن محمد بن عمرو بن حزم» حدثني عبد الله بن عمرو بن عثمان بن 
عفان» حدثني خارجة بن زيد بن ثابت الأنصاري» حدثنی عبد الرحمن بن أبي عمرة الأنصاري» حدثني زيد بن 
خالد الجهني أنه سمع رسول الله یو یقول . .. به. 0 ۱ 


۱۳ سورة البقرة 
قيل : فإنه يأثم قلبه . وقری (قَلْبه) بالفتح کقوله : لسَفِةَ تس زابتره: ۱۳۰] وقرأ ابن آبي عبلة (أَثِمَ 
المسألة الثالثة : امل أن کثیر| من المتکلمین قالوا: إن الفاعل والعارف والمأمور والمنهي هو 
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القلب» وقد استقصینا هذه المسألة في سورة الشعراء في تفسیر قوله تعالی : درل به ارو این 
9 ل لبك © [الشعراء : ٠ ۰۱٩۳‏ وذکرنا طرفا منه في تفسیر قوله : فل من کارت عدوا ا ری 
رل عل لیف [البقرة: +] وهؤلاء يتمسكون بهذه الآية ويقولون: إنه تعالى أضاف | "ثم إلى 
القلب» فلولا أن القلب هو الفاعل» وإلا لما كان اثما. 

وأجاب من خالف فى هذا القول بأن إضافة الفعل إلى جزء من أجزاء البدن إنما يكون لأجل أن 
أعظم آسباب الإعانة على ذلك الفعل - إنما يحصل من ذلك العضوء فيقال: هذا مما أبصرته 
عيني وسمعته أذني وعرفه قلبي» ويقال: فلان خبيث الفرج» ومن المعلوم أن أفعال الجوارح 
تابعة لأفعال القلوب ومتولدة مما يحدث فى القلوب من الدواعى والصوارف» فلما كان الأمر 
كذلك فلهذا السبب أضيف الآثم هاهنا إلى القلب. 1 

ثم قال عز وجل: #وَامّهُ يما ماو م4 وهو تحذير من الإقدام على هذا الكتمان؛ لأن 
المكلف إذا علم آنه لا یمزب عن عل الله ضمیر قلیه» كان عا ا امن مخالفة آمر الله 
تعالى» فإنه يعلم أنه تعالى يحاسبه على كل تلك الأفعال» ويجازيه عليها إن خيرًا فخیرّا» وان 


شا فشر. 
قوله هم و ا تود رما فى الْأَرْضٍِ وان دوا ما 4ه آشیگم او 


في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : في كيفية النظم وجوه : 

الأول: قال الأصم : إنه تعالى لما جمع في هذه السورة أشياء كثيرة من علم الاصول» وهو 
دليل التوحيد والنبوة» وأشياء كثيرة من علم الأصول ببيان الشرائع والتکالیف» وهي في 
الصلاة والزکاة» والقصاص» والصوم. والحج والجهاد» والحيض ٠‏ والطلاق والعدتة 
والصداق. والخلع» والایلاء» والرضاع. والبیع» والربا» وكيفية المداينة» ختم الله تعالی هذه 
السورة بهذه الاية على سبیل التهدید . 

وأقول: إنه قد ثبت أن الصفات التي هي کمالات حقيقية ليست إلا القدرة والعلم» فعبّر 
سبحانه عن كمال القدرة بقوله : ل ما فى السَموتِ رما فى لاض ملكا ومُلكَاء وعَبّر عن كمال 
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العلم المحیط بالکلیات والجزئیات بقوله : #وإن تبدوا ما يه فیک أو تخفوه سبكم به 
ی وإذا حصل كمال القدرة والعلم فکان کل من في السماوات والأرض عبيدًا مربوبین 
وجدوا بتخليقه وتکوینه» كان ذلك غاية الوعد للمطیعین » ونهاية الوعید للمذنبین ؛ فلهذا السبب 
ختم الله هذه السورة بهذه الآية . 

e DE SRP E 
#9 : وال د يما تَمَمَلُونَ علي € [البقرة: : ۲ ذكر عقيبه ما يجري مجرى الدليل العقلي فقال‎ 
ب سي ا‎ TOP N + بيعي‎ 
وتكوينه وإبداعه» ومن كان فاعلا لهذه الأفعال المحكمة المتقنة العجيبة الغريبة المشتملة على‎ 
الحكم المتکاثرة والمنافع العظيمة - لا بد وأن يكون عالمًا بها؛ إذ من المحال صدور الفعل‎ 
المحكم المتقن عن الجاهل به » فكان الله تعالى احتج بخلقه السماوات والأرض مع ما فيهما‎ 
. من وجوه الإحكام والإتقان - على كونه تعالى عالمًا بها محیطا بأجزائها وجزثياتها‎ 

الوجه الثالث في كيفية النظم : قال القاضي : إنه تعالى لما أمر بهذه الوثائق - أعني الكتبة 
والإشهاد والرهن - فكان المقصود من الأمر بها صيانة الأموال والاحتياط في حفظها بیّن الله 
تعالى أنه إنما المقصود لمنفعة ترجع إلى الخلق لا لمنفعة تعود إليه سبحانه منها فإنه له ملك 
السماوات والأرض . 

الوجه الرابع : قال الشعبي وعكرمة ومجاهد: إنه تعالى لما نهى عن كتمان الشهادة وأوعد 
عليه» بیّن أنه له ملك السماوات والأرض» فيجازي على الكتمان والاظهار . 

المسألة الثانية : احتج الأصحاب بقوله : لر ما في الوت وما فى الْأَرْض» على أن فعل العبد 
خَلْق الله تعالی ؛ لأنه من جملة ما في السماوات والأرض» بدليل صحة الاستثناء» واللام في 
قوله : (لِلَهِ) ليس لام الغرض» فإنه ليس غرض الفاسق من فسقه طاعة الله» فلا بد وأن يكون 
المراد منه لام الملك والتخليق . 

المسألة الثالثة: احتج الأصحاب بهذه الآية على أن المعدوم ليس بشيء؛ لأن من جملة ما في ' 
السماوات والأرض حقائق الأشياء وماهياتهاء فهي لا بد وأن تكون تحت قدرة الله سبحانه 
وتعالى» وإنما تكون الحقائق والماهيات تحت قدرته لو كان قادرًا على تحقيق تلك الحقائق 
وتكوين تلك الماهیات. فاذا كان كذلك كانت قدرة الله تعالى مكونة للذوات» ومحققة 
للحقائق» فكان القول بأن المعدوم شيء باطلا . 

ثم قال تعالى: ون مُبَدُوأْ ما يه آشیکم آو وه يُحَاسِبَكمْ بد ال يروى عن ابن عباس أنه 
قال: لمانزلت هذه الآيةء جاء أبو بكر وعمر وعبد الرحمن بن عوف ومعاذ وناس إلى 
زد فقالوا: يا رسول الله كُلفنا من العمل ما لا نطيق ٠‏ إن أحدنا ليُحَدثْ نفسه بما لا يحب 

یثبت في قلبه» وان له الدنیا!! فقال النبي 6 : ملعم تَقُولُونَ كما قال بو اسرائیل : (سَمِعْنَا 


۱۳۹ سورة البقرة 


وَعَصَيْئَا) قُونُوا: سمغتا وأطغتا»» فَقَالُوا: سَمغتا وَأَطَعْنًا . واشتد ذلك عليهم» فمكثوا في ذلك 
ل فأنزل الله تعالی : للا يكلف الله تشکا الا وسعها € [البقر: + بر فنسخت هذه الآيةء 
فقال یم : « ِن اللة تَجَاوَرَ عَنْ متي ما حَدَّنُوا به آنشَهم ما لَمْ يَعْمَلُوا أو يَتَكَلّمُوا به“ . 

واعلم أن محل البحث في هذه الآية أن قوله: وان تُبَدُوأ ما ذه آشیگنم آز ُء يا يکم بو 4 * 
يتناول حديث النفس . والخواطر الفاسدة التي ترد على القلب» ولا يتمكن من دفعهاء 
فالمؤاخذة بها تجري مجرى تكليف ما لا يطاق » والعلماء أجابوا عنه من وجوه: 

الوجه الأول : أن الخواطر الحاصلة في القلب على قسمين : فمنها ما يوطن الإنسان نفسه عليه 
ويعزم على إدخاله في الوجود»ء ومنها ما لا يكون کذلك. بل تكون أمورًا خاطرة بالبال مع أن 
الإنسان يكرههاء ولكنه لا يمكنه دفعها عن النفس» فالقسم الأول : يكون مؤاخدًا به والثاني : لا 
يكون مزاخذا به» ألا ترى إلى قوله تعالى : لا يواكم آله ألو ف یک و لكن بواخدکم يا كنَسَيَتْ 

© البقرة:_ ۰ وقال في آخر هذه السورة: لها ما كسبت وعلیها ما آکتسبت #[البقرة: ۳۸۹۹ 
وقال: إت يت مب أن مَقِيمَ اجه في آلب ءامثأ© رس , . برع هذا هو الجواب المعتمد. 

والوجه الثاني : : أن كل ما كان في القلب مما لا يدخل في العمل» فهو في محل العفو 
وقوله : ورن يُبَدُوأمًا يه آشیکم از شوم بابک بو 5 © فالمراد منه أنه يدخل ذلك العمل 
في الوجود ما ظاهرًا وإما على سبیل الخفية» وأما ما جد في القلب من العزائم والارادات ولم 
یتصل بالعمل» فكل ذلك في محل العفو . 

وهذا الجواب ضعیف؛ لأن أكثر المژاخذات نما تکون بأفعال القلوب. ألا تری أن اعتقاد الکفر 
والبدع ليس إلا من آعمال القلوب وأعظم آنواع العقاب مرتب علیه» وأيضا: فأفعال الجوارح إذا 
خلت عن أفعال القلوب لا یترتب علیها عقاب ؛ كأفعال النائم والساهي فثبت ضعف هذا الجواب . 

والوجه الثالث في الجواب : أن الله تعالی يؤاخذه بهاء لکن مزاخذتها هي الغموم والهموم 
في الدنياء روی الضحاك عن عائشة رضي الله عنها أنها قالت : ما حَدّث العبد به نفسه من شر 
كانت محاسبة الله عليه بغم يبتليه به في الدنيا أو حزن أو آذی» فإذا جاءت الآخرة لم يُسأل عنه 
ولم یعاقب علیه» وروت آنها سألت النبي يك متس ات 

فان قیل: المؤاخذة كيف تحصل في الدنيا مع قوله تعالى : الوم بر ری کل نف تفس یا كَسَبَتْ 4 
[غافر: ۲۱۷ ؟ 

قنن, هذا خاص فیکون مقدما على ذلك العام . 

الوجه الرابع في الجواب : آنه تعالی قال : اي تک بر 2 * ولم يقل : يؤاخذكم به اللهء 


(۱) متفق عليه : . آخرجه البخاري في کتاب (الأيمان والنذور)» باب : (إذا أحدث نسيًا) (۱۱/ 6۵0۷ حدیث رقم 


(0 من طريق مسعر . .٠.‏ به» ومسلم في كتاب (الایمان)» باب : (تجاوز الله عن حديث النفس والخواطر 
بالقلب إذا لم تستقر) )١٠١ /۲١١ /١(‏ من طريق أبي عوانة . . . به» كلاهما (مسعر وأبو عوانة) عن قتادة . . . به 


الآية رقم (۲۸۶) ۱ ۱۳۷ 


وقد ذکرنا في معنی کونه حسیبّا ومحاسبًا وجوها كثيرة» وذکرنا أن من جملة تفاسیره کونه تعالی 
عالمًا بهاء فرجع معنی هذه الاية إلى کونه تعالی عالمًا بکل ما في الضماثر والسراثر» روي عن 
ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال : إن الله تعالی إذا جمع الخلائق یخبرهم بما كان في 
نفوسهم» فالمؤمن يخبره ثم يعفو عنه» وأهل الذنوب يخبرهم بما أخفوا من التكذيب والذنب . 

الوجه الخامس في الجواب : أنه تعالى ذكر بعد هذه الاية قوله : #فيعفر لمن ياء وَيعَدْب من 
مار فيكون الغفران نصيبًا لمن كان كارمًا لورود تلك الخواطرء والعذاب يكون نصيبًا لمن 
يكون مصرًا على تلك الخواطر مستحسئًا لها. 

الوجه السادس : قال بعضهم : المراد بهذه الاية كتمان الشهادة . 

وهو ضعیف؛ لآن اللفظ عام» وان كان واراه عقیب تلك القضية لا یلزم قصره عليه . 

الوجه السابع في الجواب : ما روینا عن بعض المفسرین أن هذه الاية منسوخة بقوله : 1 
مكلف آله نشکا الا وسعها © [البقرة: "۲۸]. 

وهذا ایشا ضعیف لوجوه آحدها: أن هذا النسخ نما یصح لو قلنا: إنهم کانوا قبل هذا النسخ 
مأمورین بالاحتراز عن تلك الخواطر التی کانوا عاجزین عن دفعهاء وذلك باطل ؛ لأن التکلیف 
قط ما ورد إلا بما في القدرة؛ ولذلك قال عليه السلام : «ُْث بالحثِيفية السّهْلَةِ السّمْحَةِ) . 

والثاني: أن النسخ إنما یحتاج إليه لو دلت الاية على حصول العقاب على تلك الخواطر» وقد 
بینا أن الاية لا تدل على ذلك . 

والثالث: أن نسخ الخبر لا يجوزهء إنما الجائز هو نسخ الأوامر والنواهي . 

واعلم أن للناس اختلافا في أن الخبر هل يُنسخ أم لا؟ وقد ذكرناه في أصول الفقه والله 
أعلم . 

ثم قال: ینف لس كاه وَيْمَرّثْ من يسا وفيه مسألتان: 

المسألة الأولى : الأصحاب قد احتجوا بهذه الآية على جواز غفران ذنوب أصحاب الكبائر ؛ 
وذلك لأن المؤمن المطيع مقطوع بأنه يئاب ولا يعاقب» والكافر مقطوع بأنه يعاقب ولا یثاب 
وقوله: کی تن یه وب من ياء رفع للقطع بواحد من الأمرین» فلم يبق إلا أن 
يكون ذلك نصيبًا للمؤمن يرثه المذنب بأعماله . 

المسألة الثانية: قرأعاصم وابن عامر : (فَيَغْفِرُء يُعَذَبٌ) برفع الراء والباء» وأما الباقون 
فبالجزم آما الرفع فعلی الاستثناف. والتقدیر : فهو يغفرء تیور ات فا باس 
وثقل عن أبي عمرو أنه آدغم الراء في اللام في قوله : (يَغْفِرُ لِمّن يَشَاء) قال صاحب (الکشاف) : 
إنه لحن ونسبته إلى أبي عمرو کذب» وکیف یلیق مثل هذا اللحن باعلم الناس بالعربیة؟! 

ثم قال: وال ڪل ڪل ىو یک وقد بين بقوله : لله ما فى سوت وما فى الارض أنه کامل 
الملك والملکوت. وین بقوله : #وَإن بدو ما يه شیم أو مُحْدُوهُ يُحَاسبَمْ بو لک أنه کامل 
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العلم والاحاطة ثم بیّن بقوله : ٣وا‏ ع کل کنو ره 4 أنه کامل القدرة مستولٍ على کل 
الممکنات بالقهر والقدرة والتکوین والاعدام ولا كمال أعلى وأعظم من حصول الکمال في 
هذه الصفات» والموصوف بهذه الکمالات يجب على کل عاقل أن یکون عبدا منقادًا له » خاضعًا 
لأوامره ونواهیه ۳ ا 
قوله تعالی: ءامن الرَسُولُ يمآ أنرل یه من رب وامتیئو و من بل 
ر ر 1 مار زر 4 گم بر س لھ ص ۳ که ۳ ء. معط 
میک ویو ورسلوء لا نفرق بیت ر من رسال وقالوا سا وال 
غفرانک ربا ورتک الد 49 

في الآية مسانل: 

المسألة الأولى : في كيفية النظم وجوه : الأول: وهو أنه تعالى لما بیّن في الآية المتقدمة كمال 
الملك» وكمال العلم» وكمال القدرة لله تعالی» وذلك يوجب كمال صفات الربوبية» أتبع ذلك 
بأن بيّن کون المؤمنين في نهاية الانقياد والطاعة والخضوع لله تعالی» وذلك هو كمال العبودیت 
واذا ظهر لنا كمال الربوبیت وقد ظهر منا كمال العبودية» فالمرجو من عميم فضله وإحسانه أن 
يظهر يوم القيامة في حقنا كمال العناية والرحمة والاحسان» اللّهم حقق هذا الأمل . 


فرح ور م - ام خف با 2 


| الوجه الثاني في النظم : : أنه تعالی لما قال : #وإن بدا ما وه آفیگم آو یحاسیّحم بو 
لد [البقرة: ۱۲۸۵ اه ری اه وش ام 
ذکر عقیب ذلك ما يجري مجری المدح لنا والثناء علینا» فقال : ام ارسول ا پا انل یه ین 
ری والنیئون ‏ کأنه بفضله یقول : عبدي آنا وان کنت» أعلم جمیع آحوالك» فلا آظهر من 
آحوالك ولا آذکر منها إلا ما یکون مدخا لك ایک ار کما نا الکامل في 
الملك والعلم والقدرة فأنا الکامل في الجود والرحمة» وفي إظهار الحسنات» وفي الستر على 
السیثات . 

الوجه الثالث : أنه بدأ في السورة بمدح المتقین الذين یمنون بالغیب » ویقیمون الصلاة ومما 
رزقناهم ينفقون؛ وبين في آخر السورة أن الذين مدحهم في أول السورة هم أمة محمد يك ٠‏ 
فقال: «والممئون کل عام باه مکی کیو وک موه ورسلوء لا تقرف ب ب أحَد ین فل # وهذاهو 
المراد بقوله في أول 9 57 بمو الا ۳ . 

ثم قال هاهنا : وتالا E‏ 4 وهو المراد بقوله في آول السورة: 
وم رزفتهم i‏ 8: ۳] ۰ 

ثم قال هاهنا: تراک را وك لیر 4 وهو المراد بقوله في أول السورة: « ا 


نوء ور 


هم لوقنو گ[لبترد: + ثم حکی عنهم هاهنا كيفية تضرعهم إلى ربهم في قولهم : ر لا راذا 


و و 


سن الم 
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الآية رقم (۲۸۵) ۱۹ 


إن یت از م4 إلى آخر السورةء وهو المراد بقوله في أول السورة : ایك عل هدی من 
يهم أك مامت زبتر:: م فانظر كيف حصلت الموافقة قة بين أول السورة وآخرها؟ ! ۱ 

والوجه الرابع : وهو أن الرسول | إذا جاءه المَّلَّك من عند اللهء وقال له : إن الله بعثك رسولا 
إلى الخلق تهاهتا لرسول لایمکته آن یمرف صدق ذلك لك الا بمسجو al‏ 
على سيدق ان تن ولولا ذلك المعجز لجوز الرسول أن یکون ذلك المخبر 
شيطانًا ضالاً مضلٌ» وذلك المَلّك أيضًا إذا سمع کلام الله تعالی افتقر إلى معجز يدل على أن 
المسموع هو كلام الله تعالى لا غير» وهذه المراتب معتبرة: أولها: قيام المعجز على أن 
المسموع کلام الله لا غیره» فيعرف الملك بواسطة ذلك المعجز أنه سمع كلام الله تعالى . 
ای المع وی ی ی 
تعالی ولیس بشیطان . وثالگها: أن تقوم المعجزة على ید الرسول عند الأمة حتی تستدل الأمة بها 
ابو سرا و سود زا 
تتمکن الامة من أن یعرفوا ذلك . فلما ذکر الله تعالی في هذه السورة آنواع الشرائع وأقسام 
الاحکام قال : امن الوا ل 4 فبیّن أن الرسول عرف أن ذلك وحي من الله تعالی وصف | ليه ) 
وأن الذي آخبره بذلك مَلَكٌ مبعوث من قبل الله تعالی معصوم من التحریف» ولیس بشیطان 
مضل» ثم ذكر إيمان الرسول كَل E‏ المتتومة» وذكر ماه با الجوميين 
بذلك وهو المرتبة المتأخرة» فقال : #وَالْمْوْمسون 2 بسر © . 

ومن تأمل في لطائف نظم هذه السورة وفي بدائع ترتيبهاء عَلِم أن القرآن كما أنه معجز 
بحسّب فصاحة ألفاظه وشرف معانيه» فهو أيضًا معجز بحسّب ترتيبه ونظم آياته» ولعل الذين 
قالوا: (إنه معجز بحسّب أسلوبه) أرادوا ذلك» إلا آني رأيت جمهور المفسرين مُعغرضين عن 
هذه اللطاتف غیر متتیهین لهله الامور؛ ولیس الامر في هذا الباب کما قیل : 

والنجم تستضغر الأبصاز صورته والذث للطرْفٍ لا للنجم ذ في الصّعّر”") 

ونسأل الله تعالی أن ینفعنا بما علمناء ویعلمنا ما ینفعنا به بفضله ورحمته . 

المسألة الثانية : قوله تعالی : مى ارو يمآ أنزل له ین ره 4 فالمعنی أنه عرف بالدلائل 
القاهرة والمعجزات الباهرة أن هذا القرآن وجملة ما فيه من الشرائع والأحكام - نزل من عند الله 
تعالی» ولیس ذلك من باب إلقاء الشیاطین » ولا من نوع السحر والکهانة والشعبذة» وإنما عرف 
الرسول لانه َي ذلك بما ظهر من المعجزات القاهرة على يد جبريل عليه السلام . 


(۱) البیت لأبي العلاء العري؛ وهو أحمد بن عبد الله بن سليمان» التنوخی العري (۳۹۳ - 48۹ه/ ٩۷۳‏ - 
۷ شاعر وفیلسوف. وُلد ومات في معرة النعمان» كان نحیف الجسم» أصيب بالجدري صغيرًا فعمي في 
السئة الر ابعة من عمره . وقال الشعر وهو ابن إحدى عشرة سنة» ورحل إلى بغداد سنة (۹۸ ۳ه) فأقام بها سنة وسبعة 
أشهر ١‏ وهو من بيت کبیر في بلده» ولا مات وقف على قبره )۸٤(‏ شاعرا يرثونه . 


خلا سورة البقرة 


فأما قوله: ومين € ففیه احتمالان: 

أحدهما: أن يتم الكلام عند قوله : ولوين © فيكون المعنی : آمن الرسول والمؤمنون بما 
أنزل إليه من ربهء ثم ابتدأ بعد ذلك بقوله : کل ءامن انم 4 والمعنى : كل واحد من المذكورين 
فيما تقدم» وهم الرسول والمؤمنون آمن بالله . 

الاحتمال الشاني: أن يتم الكلام عند قوله : ما انز یه ين رب © ثم يبتدئ من قوله: 
ومومو کل ءامن ار 4 ویکون المعنی أن الرسول آمن بکل ما آنزل إليه من ربه» وأما المومنون 
فانهم آمنوا بالله وملائکته وکتبه ورسله . 

فالوجه الأول يشعر بأنه عليه الصلاة والسلام ما كان مومئا بربه» ثم صار مؤمئًا به» ویحتمل 
عدم الایمان على وقت الاستدلال» وعلی الوجه الثاني يشعر اللفظ بأن الذي حدث هو إيمانه 
بالشرائع التي آنز لت علیه. کماقال : «ما کت ری ما الككبُ ولا الین 4[الشورى: :ه] وأما 
EL‏ ی و وی ی ۲۲ 
الامر» وکیف یستبعد ذلك مع أن عیسی عليه السلام حين انفصل عن آمه قال : إني عبد الله آتاني 
الكتاب» فإذا لم یبعد أن عیسی عليه السلام رسولا من عند الله حين كان طفلا» فکیف یستبعد 
أن يقال : إن محمدًايكل كان عارقا بربه من أول ما خلق كامل العقل؟ ! 

المسألة الثالثة : ذلك الا عل أن الرسول انيما رل إل مخ ری و المؤففورة سرا بال 
وملائكته وكتبه ورسله» وإنما خص الرسول بذلك؛ لأن الذي أنزل إليه من ربه قد يكون كلامًا 
متلوًا يسمه الغير ويعرفه ويمكنه أن يؤمن به » وقد يكون وحيًا لا يعلمه سواه» فيكون هو کا 
مختصًا بالإيمان به» ولا يتمكن غيره من الإيمان به؛ فلهذا السبب كان الرسول مختصًا في باب 
الإيمان بما لا يمكن حصوله في غيره . 

ثم قال الله تعالى: میرن کل من پر ومكتكدء رو شیر وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أن هذه الآية دلت على أن معرفة هذه المراتب الأربعة من ضرورات 
الإيمان. 

فالمرتبة الأولى: هي الإيمان بالله سبحانه وتعالی ؛ وذلك لأنه ما لم يثبت أن للعالم صانعًا قادرًا 
على جميع المقدورات» عالمًا بجميع المعلومات» غنيًا عن كل الحاجات؛ لا يمكن معرفة 
صدق الأنبياء علیهم الصلاة والسلام؛ فكانت معرفة الله تعالى هي الاصل ؛ فلذلك قذم الله 
تعالى هذه المرتبة في الذكر . 

والمرتبة الثانية: أنه سبحانه وتعالى إنما يوحي إلى الأنبياء عليهم الصلاة والسلام بواسطة 
الملائكةء فقال : رل المتيكة نج بن تربع من اه من اده #[النحل : 1 وقال: وم کان 


ح 


لشن أن یکلم أل رک وخی اوه ِن ورآی جاب 58 برل رسوا ۳ اد ذزه. ما که (_صسوری: : [o1‏ 


وقال : نّم له ع على لبك €[البقرة: : ۷ وقال : رل به و آروخ ۲ مین ین © على لبك €[الشعراء: ۱۹۴۳ء ۱۹6] 


لآية رقم (۲۸۵) ۱۳ 


وقال : «عَ شید لىرىب : ه] فإذا ثبت أن وحي الله تعالى إنما يصل إلى البشر بواسطة 
لملاتکة» فالملاتكة یکونون کالواسطة بین الله تعالی ريسن البشر؛ فلهذا السبب جعل ذكر 
الملائكة في المرتبة الثانية؛ ولهذا السر قال أيضًا: سه اه أن ل ره إلا هو وَالْمليكة راو 
1 تام باس #[آل عمران : 4] . 

والمرتبة الثالئة: الکتب» وهو الوحي الذي يتلقفه المَلّك من الله تعالى ويوصله إلى البشرء 
وذلك في ضرب المثال يجري مجری استنارة سطح القمر من نور الشمس» فذات الملك 
کالقمر وذات الوحي كا ستنارة القمرء فكما أن ذات القمر مقدمة في الرتبة على استنارته: 
فکذلك ذات الملك متقدم على حصول ذلك الوحي المعبر عنه بهذه الکتب ؛ فلهذا السیب كانت 
الکتب متأخرة في الرتبة عن الملائكة» فلا جرم آخر الله تعالی ذکر الکتب عن ذکر الملائكة 

والمرتبة الرابعة: الرسل ۰ وهم الذین یقتبسون آنوار الوحي من الملائكة» فیکونون متأخرین في 
الدرجة عن الكتب لهذا شیب سل الله تقال ذكر سل في مرا تبة الرابعة . 

وال و تيب هذه المراتب الأربعة على هذا الوجه أسرارًا غامضة» وحکمّا عظيمة لا 

يحسن اد إيداعها في الكتب» والقذر الذي ذكرناه كاف في التشريف . 

المسألة الثانية: المراد بالإيمان بالله عبارة عن الإيمان بوجوده وبصفاته وبأفعاله. 
وبأحكامه» وبأسمائه . 

توت فيو و رو یه خالقا ی وعلى ها ادر 
فالمجسّم لا يكون مقرًا بوجود الإله تعالی؛ لأنه لا بثبت ما وراء المتحيزات شيئًا آخر فيكون 
اختلافه معنا في إثبات ذات لله تعالى + آما الفلاسفة والمعتزلة فام مقرون باثبات موجود 
سوى المتحيزات موجد لهاء فيكون الخلاف معهم لا في الذات بل في الصفات . 

وأما الإيمان بصفاته» فالصفات اما سلبية» وإما ثبوتية: 

فأما السلبية: فهي أن يعلم أنه فرد منژه عن جميع جهات التركيب» فان كل مركب مفتقر إلى 
كل واحد من آجزائه» وكل واحد من أجزائه غیره» فهو مركب» فهو مفتقر إلى غيره ممكن 
لذاته» فإذن کل مركب فهو ممكن لذاته» وکل ما لیس ممکتا لذاته» بل كان واجبًا لذاته» امتنع 
أن يكون مركبًا بوجه من الوجوه» بل كان فردًا مطلقاء وإذا كان فردًا في ذاته لزم أن لا يكون 
متحيرّاء ولاجسمّاء ولا جوهرا؛ ولافي مکان ولا حالاًء ولافي محلء ولا متغیرّا» ولا 
محتاجًا بوجه من الوجوه ألبتة . 

وأما الصفات الثبوتية: فبأن يعلم أن الموجب لذاته نسبته إلى بعض الممكنات كنسبته إلى 
البواقي» فلما رأينا أن هذه المخلوقات وقعت على وجه يمكن وقوعها على خلاف تلك 
الاحوال» علمنا أن المؤثر فیها قادر مختار لا موجب بالذات» ثم یستدل بما في أفعاله من 
الاحکام والاتقان على كمال علمه» فحينئذٍ یعرفه قادرًا عالمًا حیّا سميعًا بصیرا موصوفا منعوتا 


۱۳۲ سورة البقرة 
بالجلال وصفات الكمال» وقد استقصينا ذلك في تفسير قوله : ا 7 که الا هو الى الَْيوم > 
[البقرة : 58 ؟] ٠‏ 

وأما الإيمان بأفعاله» فبأن تعلم أن كل ما سواه فهو ممكن محدث» وتعلم ببديهة عقلك أن 
الممكن المحدث لا يوجد بذاته» بل لا بد له من موجد يوجده وهو القدیم» وهذا الدليل 
يحملك على أن تجزم بأن كل ما سواه فإنما حصل بتخليقه وإيجاده وتكوينه» الا أنه وقع في 
البين عقدة وهي الحوادث التي هي الأفعال الاختيارية للحیوانات» فالحكم الأول وهو أنها 
ممكنة محدثة فلا بد من إسنادها إلى واجب الوجود مطرد فيها 

فان قلت: إني أجد من نفسي أني إن شئت eT‏ ت» وان شئت أن لا أتحرك لم 
أتحرك» فکانت حركاتي وسكناتي بي لا بخيري . 

فنقول. قد علقت حركتك بمشيئتك لحركتك » وسكونك بمشيئتك لسكونك» فقبل حصول 
مشيئة الحركة لا تتحرك» وقبل حصول مشيئة السكون لا تسكن» وعند حصول مشيئة الحركة لا 
بد وأن تتحرك . 

إذاثبت هذا فتقول, هذه المشيئة كيف حدثت؟ فان حدوثها إما أن يكون لا بمحدث أصلاً أو 
يكون بمحدث» ثم ذلك المحدث إما أن يكون هو العبد أو الله تعالى» فان حدثت لا بمحدث 
فقد لزم نفي الصانع» وان كان محدثها هو العبد افتقر في إحداثها إلى مشيئة أخرى» ولزم 
التسلسل» فثبت أن محدثها هو الله سبحانه وتعالی . 

إذاثبت هذا فنقول: لا اختيار للإنسان في حدوث تلك المشیثة» وبعد حدوثها فلا اختيار له في 
ترتب الفعل عليها إلا بالمشيئة به» ولا حصول الفعل بعد المشیثة فالإنسان مضطر في صورة 
مختار» فهذا كلام قاهر قوي» وفي معارضته إشكالان أحدهما: كيف يليق بكمال حكمة الله 
تعالى إيجاد هذه القبائح والفواحش من الكفر والفسق والثاني : أنه لو كان الكل بتخليقه قكيف 
توجه الأمر والنهي» والمدح والذم» والثواب والعقاب على العبد» فهذا هو الحرف المعول عليه 
من جانب الخصم » إلا أنه وارد عليه أيضًا في العلم على ما قررناه في مواضع عدة . 

وأما المرتبة الرابعة في الإيمان بالله فهي معرفة أحكامه: ويجب أن يعلم في أحكامه آموزا أربعة . 
احده:آنها غير معللة بعلة أصلاً؛ لأن كل ما كان معللاً بعلة كان صاحبه ناقصًا بذاته» کاملا 
بغيره» وذلك على الحق سبحانه محال . وثانيها:أن يعلم أن المقصود من شرعها منفعة عائدة إلى 
العبد لا إلى الحق» فإنه منزّه عن جلب المنافع» ودفع المضار. وثالثها:أن يعلم أن له الإلزام 
والحكم في الدنيا كيف شاء وآراد. ورابعها:أنه يعلم أنه لا يجب لأحد على الحق بسبب أعماله 
وأفعاله شيء وأنه سبحانه في الاخرة يغفر لمن يشاء بفضله ويعذب من يشاء بعدله» وأنه لا 
يقبح منه شيء ولا يجب عليه شيء؛ لأن الكل مُلكه ویلکت والمملوك المجازى لا حق له 
على المالك المجازي» فكيف المملوك الحقيقي مع المالك الحقيقي؟! 


الآية رقم (۲۸۵) ۱۳۳ 


وأما المرتبة الخامسة في الایمان بالله فمعرفة أسمانه: قال في الاعراف : #ويتر الأساة للسى » 
[الأعراف : ۰ وقال في بني إسرائيل : اا ما َدَعْوأ فآ الاس آلستین که [الاسراء: ۱۱۰] وقال في طه : 
اله لآ اه لا هو له لسع لس رس: م: وقال في آخر الحشر : #له الاسماء الق یسح لم 
ما فى التموت ورن » [الحشر: ۷4] والأسماء الحسنى هي الأسماء الواردة في كتب الله المنزّلة 
على ألسنة أنبيائه المعصومين» وهذه الاشارة إلى معاقد الإيمان بالله . 

وأما الإيمان بالملانکة» فهو من أربعة أوجه: أولها: الإيمان بوجودهاء والبحث عن أنها روحانية 
محضة. أو جسمانية» أو مركبة من القسمين» وبتقدير كونها جسمانية فهي أجسام لطيفة أو 
كثيفة؟ فان كانت لطيفة فهي أجسام نورانية» أو هوائية؟ وان كانت كذلك فكيف يمكن أن تكون 
مع لطافة أجسامها بالغة في القوة إلى الغاية القصوی؟ فذاك مقام العلماء الراسخين في علوم 
الحكمة القرآنية والبرهانية . 

والمرتبة الثانية في الإيمان بالملائكة: العلم بأنهم معصومون مطهرون افو رهم من فوقهم ويفعلون 
ما مود [النحل : ]0٠‏ لا یرون عن عبادته- ولا ستحيرون که [الأنبياء: ۱4] فان لذتهم بذكر الله 
وأنسهم بعبادة الله» وکما أن خياة کل واحد منا بتفسه الذي هو عبارة عن استنشاق الهواء 
فکذلك حیاتهم بذکر الله تعالی ومعرفته وطاعته . 

والمرتبة الثالته: آنهم وسائط بين الله وبين البشر» فكل قسم منهم متوکل على قسم من آقسام 
هذا العالی كما قال سبحانه : ولتت صَمًا 69 کت رمک [الصانات: ۰۱ ۲] وقال : وَالدَّرِيتٍ 
ذروا @ یکت وكرا 6 [الذاریات : ۰۱ ۲ وقال: # والمرسکت غرفا ) تالمصفت عَصِفًا # [المرسلات : ۰۱ ۲] 
وقال : #وَالئَرِعتٍ مه ) ولمعت تا [النازمات: ۱ ۲ ولقد ذكرنا في تفسير هذه الآيات أسرارًا 
مخفية» إذا طالعها الراسخون في العلم وقفوا علیها . 

والمرتبة الرابعة: أن كتب الله المنزلة إنما وصلت إلى الأنبياء بواسطة الملائكة» قال الله 
تعالی : « ی قول رسولي ۳1 © ذى قفوو ند ذی العش تكن 09 ماع ثم مین که [التكوير: ۰۲۲۱-۱٩‏ 

فهذه المراتب لا بد منها فى حصول الایمان بالملائکة» فکلما كان غوص العقل فى هذه 
المراتب أشد» كان إيمانه بالملائكة أتم . ۱ 

وأما الإيمان بالكتب فلا بد فيه من آمور أربعة: أولها: أن يعلم أن هذه الكتب وحي من الله تعالى إلى 
رسوله» وأنها ليست من باب الكهانة» ولا من باب السحرء ولا من باب إلقاء الشياطين 
والأرواح الخبيثة . وثانيها: أن يعلم أن الوحي بهذه الكتب وان كان من قبل الملائكة المطهرین 
فالله تعالى لم يمكن أحدًا من الشياطين من إلقاء شيء من ضلالاتهم في أثناء هذا الوحي 
الطاهرء وعند هذا يُعلم أن من قال: (إن الشيطان ألقى قوله: (تلك الغرانيق العلا) في أثناء 
الوحي)» فقد قال قولاً عظيمّاء وطرق الطعن والتهمة إلى القرآن . 

والمرتبة الثالثة: أن هذا القرآن لم يغير ولم يحرف» ودخل فيه فساد قول من قال : إن ترتيب 


۱۳ سورة البقرة 


القرآن على هذا الوجه شيء فَعَله عثمان رضي الله عنه » فان من قال ذلك آخرج القرآن عن کونه 


بي 


حجه . 
والمرتبة الرابعة: أن يعلم أن القرآن مشتمل على المحكم والمتشابه» وأن محكمه يكشف عن 
متشابهه . 


وأما الإيمان بالرسل: فلا بد فيه من أمور أربعة: 

المرتبة الأولي: أن يعلم كونهم معصومين من الذنوب» وقد أحكمنا هذه المسألة في تفسير 
قوله: « یرل ليطن عه OA‏ مما 3 فيد > [البقرة: ]۳١‏ وجميع الآيات التي يتمسك بها 
المخالفون قد ذكرنا وجه تأويلاتها في هذا التفسير بعون الله سبحانه وتعالى . 

والمرتبة الثانية من مراتب الزیمان بهم: أن يعلم أن النبي أفضل ممن ليس بنبي» ومن الصوفية من 
ينازع في هذا الباب . 

المرتبة الثالثة: قال بعضهم : إنهم أفضل من الملائكة. وقال كثير من العلماء: إن الملائكة 
السماوية أفضل منهم وهم أفضل من الملائكة الأرضية» وقد ذكرنا هذه المسألة في تفسير قوله : 
ولذ فا یک اجنوا لدم [البقرة: ۳۰] ولأرباب المكاشفات في هذه المسألة مباحثات غامضة . 

المرتبة الرابعة: أن يعلم أن بعضهم أفضل من البعض» وقد بَيّنا ذلك في تفسير قوله تعالى : 
يلك ارم فصتا هم عَلَ بَعْيِلُ 4 [البقرة: ۷۰۳] ومنهم من أنكر ذلك وتمسّك بقوله تعالى له في 
هذه الآية : لا نقرق بيت أحلر ین رسو © [البقرة: 1۸۰] . 

وأجاب العلماء عنه بأن المقصود من هذا الكلام شيء آخر» وهو أن الطريق إلى إثبات نبوة 
الأثبياء عليهم الصلاة والسلام إذا كانوا حاضرين - هو ظهور المعجزة على وّفق دعاویهم. فإذا 
كان هذا هو الطريق» وجب في حق كل من ظهرت المعجزة على وَفق دعواه أن يكون صادقاء 
وان لم يصح هذا الطريق وجب أن لا يدل في حق أحد منهم على صحة رسالته؛ فأما أن يدل 
على رسالة البعض دون البعض» فقول فاسد متناقض» والغرض منه تزييف طريقة اليهود 
والنصارى الذين يقرون بنبوة موسى وعيسى » ويكذبون بنبوّة محمد وَل فهذا هو المقصود من 
قوله تعالى : لا فرق بیت أَحرٍ يّن ری لا ما ذكرتم من أنه لا يجوز أن يكون بعضهم أفضل 
من البعض . 

فهذا هو الاشارة إلى أصول الإيمان بالله وملائكته وكتبه ورسله . 

المسألة الثالية: قرأ حمزة (وكتابه) على الواحد» والباقون (كتبه) على الجمع : 

آما الأول ففيه وجهان: آحدهما: أن المراد هو القرآن ثم الإيمان به » ويتضمن الإيمان 
بجميع الكتب والرسل . والثاني : على معنى الجنس فيوافق معنى الجمع» ونظيره قوله تعالی : 
#قبعت ال ی ميري ودرب 0 مهم کلب بالْحقّ 6 [البقرة: ۲۲۱۳ . 

فان قيل: اسم الجنس إنما يفيد العموم إذا كان مقرونًا بالألف واللام» وهذه مضافة . 


الآية رقم (۲۸۵) ۱۳۵ 


و 


قينا قد جاء المضاف من الأسماء ونعنى به الكثرة» قال الله تعالی : وان تسوا نعمت اه لا 


- 


وري م وى عودصي م 


وا زیر : ومع وقال الله تعالی : «لملّ لَك لي ایام الرّفث ال ایک 6[البقرة: ۱۸۷ 
وهذا الاحلال شائع في جميع الصیام» قال العلماء : والقراءة بالجمع أفضل لمشاكلة ما قبله وما 
بعده من لفظ الجمع» ولان آکثر القراء عليه . 

واعلم أن القراء أجمعوا في قوله رد إر. 4 على ضم السين» وعن آبي عمرو سکونها 
وعن نافع : (وکثبه وژشله) مخففين» وحجة الجمهور أن أصل الکلمة على (فْعْل) بضم العین 
وحجة آبي عمرو هي أن لا تتوالی آربع متحرکات؛ لأنهم کرهوا ذلك» ولهذا لم تتوال هذه 
الحرکات في شعر إلا أن یکون مزاحفاء وأجاب الأولون أن ذلك مکروه في الكلمة الواحدة أما 
في الكلمتين فلا؛ بدليل أن الإدغام غير لازم في (وجعل ذلك) مع أنه قد توالى فيه خمس 
متحرکات والكلمة إذا اتصل بها ضمير فهي كلمتان لا كلمة واحدة. 

المسألة الرابعة : قوله: ل رن بيرت مر ین موه € فيه محذوف. والتقدير: يقولون: لا 
نفرق بين أحد من رسله كقوله: #والملتيكة بایطوا یم حرجا 4[الأنمام : ۳ معناه یقولون : 
آخرجوا. وقال : #اواليت ادوا ين دونو زب ما دهم إلا ریا ٍک الہ ررر : مم أي : 


قالوا هذا. 
م ۶ و > و مگ ۰ ۰ م ۲ 
المسألة الخامسة : قرأأبو عمرو «یفرّق) بالیاء على أن الفعل لكل »› وقرأعبد الله: (لا 
يمَرقُونَ) . 


> و 


المسألة السادسة: (أحد) في معنی الجمع› كقوله: ما منک س حل عله حلجزان #[الحاقة: 40] 
والتقدير : لا نفرق بين جميع رسله» هذا هو الذي قالوه» وعندي أنه لا يجوز أن يكون (أحد) هاهنا 
في معنى الجمع ؛ لأنه يصير التقدير : لا نفرق بين جميع رسله» وهذا لا ينافي كونهم مفرقين بين 
بعض الرسل» والمقصود بالنفي هو هذا؛ لأن اليهود والنصارى ما کانوا يفرقون بين كل الرسل» بل 
بين البعض وهو محمدعِتء » فثبت أن التأويل الذي ذكروه باطل بل معنى الآية : لا نفرق بين أحد 
من الرسل وبين غيره في النبوّة. فإذا فسرنا بهذا حصل المقصود من الکلام» والله أعلم . 

ثم قال الله تعالی: «وكالوأ سیمکا متا عُفَرَائك رب ولي الْمَصِرٌ» وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولی : الكلام في نظم هذه الآية من وجوه: الأول: وهو أن كمال الإنسان في أن 
يعرف الحق لذاته» والخير لأجل العمل به» واستكمال القوة النظرية بالعلم» واستکمال القوة 
العملية بفعل الخيرات» والقوة النظرية أشرف من القوة العملية» والقرآن مملوء من ذكرهما 
بشرط أن تكون القوة النظرية مقدمة على العملية» قال عن إبراهيم #رَيّ مب لي ككما وألحقنى 
لح 14العمراء: +م] فالحكم كمال القوة النظرية #وَأَلْحِفَْن يأصَّلِِينَ4 كمال القوة العمليف 
وقد أطنبنا في شواهد هذا المعنى من القرآن فيما تقدم:من هذا الكتاب . 

إذاعرفت هذا فنقول: الأمر في هذه الآية أيضًا کذلك. فقوله: ل ءام أو ومكيكو ود 


سس صم 


۳ ۱ سورة البقرة 
وله لا فرق بسک آحر من ژسییه 4 إشارة إلى استکمال القوة النظرية بهذه المعارف الشريفة» 
وقوله : #وكالوأ میا راك € إشارة إلى استکمال القوة العملية الانسانية بهذه الاعمال الفاضلة 
الكاملة» ومن وقف على هذه النكتة علم اشتمال القرآن على أسرار عجيبة غفل عنها الأکثرون . 

والوجه الثاني من النظم في هذه الآية : أن للانسان أيامًا ثلائة : الأمس» والبحث عنه یسمی 
بمعرفة المبدأ» والیوم الحاضر والبحث عنه یسمی بعلم الوسط والغد والبحث عنه یسمی 
بعلم المعاد» والقرآن مشتمل على رعاية هذه المراتب الثلائة» قال في آخر سورة هود : #وَلله 
َب لکوت دض وله بر لت كلم (مرد: م0 وذلك إشارة إلى معرفة المبدأء ولما كانت 
الکمالات الحقيقية ليست إلا العلم والقدرة لا جرم ذکرها في هذه الآية» وقوله : وله َب 
لسّموتٍ وَالْأَرضِ 4 زمود: ۱۷۳] إشارة إلى كمال العلم» وقوله : وله بیع ار کل (شارة إلى 
كمال القدرة» فهذا هو الاشارة إلى علم المبدأء وآما علم الوسط وهو علم ما يجب الیوم أن 
يشتغل به» فله أيضًا مرتبتان: البداية والنهاية : آما البداية فالاشتغال بالعبودية» وأما النهاية فقطع 
النظر عن الاسباب وتفویض الامور كلها إلى مسبب الاسباب. وذلك هو المسمی بالتوکل» 
فذکر هذین المقامین» فقال : «فَعبْذه وَتوكَلْ عد [مود: ۱۲۳] وأما علم المعاد فهو قوله : وما 
ريلك يَعَدفِلٍ عنما ماوت 4 [الأنعام : ۲ أي فيومك غذا سیصل فيه نتائج آعمالك إليك» فقد 
اشتملت هذه الآية على كمال ما يبحث عنه في هذه المراتب الثلاثة» ونظيرها أيضًا قوله سبحانه 
وتعالی : #سبَحَن ريك رب مرو عم يفوت 4 [الصافات : ۱۸۰] وهو إشارة إلى علم المبدأء ثم قال: 
«#وسَکمْ عل الْمَرْسَِنَ4 [الصانات: ۱۸۱ وهو إشارة إلى علم الوسط ثم قال : « ود لو رب 
مت [الصانات: ۱۸۲] وهو إشارة إلى علم المعاد على ما قال في صفة أهل الجنة: ##وَءَاجْرٌ 
دوم أن امد له رب الْمنلميت# [یونس: ۱۰]. 

إذا عرفت هذا فنقول: تعریف هذه المراتب الثلائة مذکور في آخر سورة البقرة» فقوله : ام 
اسول إلى قوله : لا فرق بترت آعر ین ژمیی؟ إشارة إلى معرفة المبدأء وقوله: #وَكالوأ 
میتکا وَس إشارة إلى علم الوسط» وهو معرفة الأحوال التي يجب أن يكون الإنسان عالمًا 
مشتغلا بهاء ما دام يكون في هذه الحياة الدنیا وقوله : #عُترائلك ریت ولیک الم إشارة 
إلى علم المعاد . والوقوف على هذه الاسرار ینور القلب ویجذبه من ضیق عالم الاجسام إلى 
فسحة عالم الأفلاك» وآنوار بهجة السماوات . 

الوجه الثالث في النظم : أن المطالب قسمان : أحدهما: البحث عن حقائق الموجودات . 
والثاني: البحث عن أحكام الافعال في الوجوب والجواز والحظر . آما القسم الأول فمستفاد من 
العقل» والثاني مستفاد من السمعء والقسم الأول هو المراد بقوله : «والمتیتون کل امن باه 
والقسم الثاني هو المراد بقوله : < الوا مینکا وت . 

المسألة الثانية : قال الواحدي رحمه الله : قوله : سنا وت € أي : سمعنا قوله وأطعنا 


الآية رقم (۲۸۵) ۱۳۷ 


آمره إلا أنه حذف المفعول ؛ لأن في الکلام دلیلا عليه من حيث مُدحوا به . 

واقول: هذا من الباب الذي ذکره عبد القاهر النحوي رحمه الله أن حذف المفعول فيه ظاهرا 
وتقدیرا آولی ؛ لأنك إذا جعلت التقدیر : (سمعنا قوله» وأطعنا آمره) فاذن هاهنا قول آخر غير 
قوله. وأمر آخر يطاع سوى آمره» فإذا لم يقدر فيه ذلك المفعول آفاد أنه لیس في الوجود قول 
يجب سمعه إلا قوله» وليس في الوجود آمر يقأل في مقابلته : (أطعنا) إلا أمره» فكان حذف 
المفعول صورة ومعنى في هذا الموضع أولى . 

المسألة الثالثة : اعلم أنه تعالى لما وصف إيمان هؤلاء المؤمنين» وَصَفهم بعد ذلك بأنهم 
يقولون: سمعنا وأطعناء فقوله: #مَيِعمَا» ليس المراد منه السماع الظاهر ؛ لأن ذلك لا يفيد 
المدح» بل المراد أنا سمعناه بآذان عقولناء أي : عقلناه وعلمنا صحته » وتيقنا أن كل تكليف ورد 
على لسان الملائكة والأنبياء عليهم الصلاة والسلام إلينا - فهو حق صحيح واجب القّبول . 
والسمع بمعنى القبول والفهم وارد في القرآن» قال الله تعالى: إن فى ذلك آزکری لمن کان لم 
لب ی َلسّمْعَ وَهْوَ سيد [ق: ۲۷ والمعنی :لمن سمع الذكرى بفهم حاضر» وعكسه قوله 
تمالی : «عآن لر معا كن ف أده وک [نتمان: ۷] ثم قال بعد ذلك : « رل 4 فدل هذا على 
أنه كما صح اعتقادهم في هذه التکالیف» فهم ما آخلوا بشيء منهاء فجمّع الله تعالی بهذین 
اللفظین كل ما یتعلق بأبواب التکلیف علمًا وعملا . 

ثم حكي عنهم بعد ذلك آنهم قالوا: «غفرائك رب ریک الْمَسِرٌ 4 وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : في هذه الآية سؤال» وهو أن القوم لما قبلوا التکالیف وعملوا بهاء فأي 
حاجة بهم إلى طلبهم المغفرة؟! 

والحواب من وجوه: الأول: آنهم وان بذلوا مجهودهم في آداء هذه التکالیف إلا آنهم کانوا 
خائفین من تقصیر یصدر عنهم» فلما جَوّزوا ذلك قالوا: « غفراننک رب ومعناه آنهم یلتمسون . 
من قبله الغفران فیما یخافون من تقصیرهم فیما يأتون ویذرون . والثاني: روي عن النبي بي أنه 
قال : (إِنهُ لَبْمَانُ عَلَى قَلبِيء وَإِنْي لاستَففر اللة في الهؤم واللیلة سَبْعِينَ مر ۲۱۳ فذکروا لهذا الحدیث 
تأويلات» من جملتها أنه عليه الصلاة والسلام كان في الترقي في درجات العبودية» فکان كلما 
ترقی من مقام إلى مقام على من الاول» رأى ؛لأول حقیرا» فکان یستغفر الله منه» فحَمُل طلب 
الغفران في القرآن في هذه الاية على هذا الوجه آیضا غير مستبعد . والثالث: أن جمیع الطاعات في 
مقابلة حقوق إلهيته جنایات» وکل آنواع المعارف الحاصلة عند الخلق في مقابلة آنوار کبریائه 
تقصیر وقصور وجهل ؛ ولذلك قال : ##وما دروا له ی درو [الأنمام: ]٩۱‏ وإذا كان كذلك فالعبد 
(۱) أخرجه مسلم في کتاب (الذکر) باب : (استحباب الاستغفار والاستکثار فیه) ۰)٤۱ /۲۰۷۵ /٤(‏ وأبو داود 
في کتاب (الصلاة)» باب : (في الاستغفار) (۲/ ۰61۵4 حدیث رقم (۰)۱۵۱۵ وأحمد في (مسنده) (۲۱۱/4) من 
طریق حاد. . . به . 


مكنا سورة البقرة 
في أي مقام كان من مقام العبودية» وان كان عالمّا جدّاء إذا قوبل ذلك بجلال كبرياء الله تعالى › 
صار عين التقصير الذي يجب الاستغفار منهء وهذا هو السر في قوله تعالى لمحمد كَل دامر 
َنَم ل إله إلا أله وَاسَسَْفرَ لديك [محمد: ۱4افاٍن مقامات عبوديته وان كانت عالية إلا أنه كان 
ينكشف له في درجات مكاشفاته أنها بالنسبة إلى ما يليق بالحضرة الصمدية - عن التقصير› 
فکان یستغفر منها» وکذلك حكي عن أهل الجنة کلامهم فقال : «وءاخ دَمودهم أن مد بل رب 
امیر € [يونس: ۱۰آفسبحانك الهم إشارة إلى التنزيه» ثم إنه قال : دعوم فا يا شن اه 
وم ذ نیا مک [یونس : ۱۰ايعني أن کل الحمدٍ لله وإن كنا لا نقدر على فهم ذلك الحمد بعقولنا 
والاعلى ذكره تا 

المسألة الثانية : قوله : # فانک تقديره: اغفر غفرانك» ويستغني بالمصدر عن الفعل في 
فا س اور قال الفرّاء : هو مصدر وقع موقع الأمر فثصب. ومثله الصلاةً 
الصلاً والأسد الأسد. وهذا أؤلى من قول من قال : (نسألك غفرانك) لأن هذه الصيغة لما 
كانت موضوعة لهذا المعنى أبتداء. كانت أدل عليه» ونظيره قولك : حمدًا حمدًا» وشكرًا شكّاء 
أي أحمد حمذاء وأشكر شکرا. 

المسألة الثالثة : أن طلب هذا الغفران مقرون بأمرين : آحدهما: بالإضافة إليه» وهو قوله: 
« عُْرَئَلكَ والثاني : أردفه بقوله : « 4 . 

وهذان القيدان يتضمنان فوائد: 


إحداها: أنت الكامل في هذه الصفة. فأنت غافر الذنب» وأنت غفور #وريّك مور © [الكهف: 
۸ وهو نو لودو تالبروج: 4١]وأنت‏ الغفار #اسْتَغْفِروا ربكم ِنَم كان َفَارا» [نوح: ١٠]يعني‏ أنه 
ليست غفاريته من هذا الوقت» بل كان قبل هذا الوقت غفار الذنوب» فهذه الغفارية كالحرفة له 
فقوله هاهنا: « عُفراتكك4 يعني أطلب الغفران منك وأنت الكامل في هذه الصفة» والمطموع من 
الكامل في صفة أن يعطي عطية كاملة» فقوله : « غفراناک» طلب لغفران کامل» وما ذاك إلا بأن 
يغفر جمیع الذنوب بفضله ورحمته ؛ ویبدلها بالحسنات» كما قال : * تایلک دل أله سياه 
حَسَتَدتٍ» [الفرقان: 0۷۰. وثانيها:زوي في الحديث الصحیح : (إنَّ لباق جْءِ مِنَ الرْخمَة فَسم 
جُزءا واجدا منها عَلَى الْمَلآئِكَةٍ وَالْجِنٌ والانس وَجَمِيع الحَيَوَانَاتِ قبها يَتَرَاحَمُونَ وَادّخَرَ تِسْعَة 
وَيَسْعِينَ جُزءا لیزم الْقِيامَة» فأظن أن المراد من قوله : « فانک هو ذلك الغفران الكبير» كأن 
العبد یقول : هب أن جرمي کبیر لکن غفرانك أعظم من جرمي . والشها:کآن العبد یقول : كل 
صفة من صفات جلالك والهيتك» فانما یظهر آثرها في محل معين» فلولا الوجود بعد العدم لما 
ظهرت آثار قدرتك» ولولا الترتیب العجیب والتأليف الائیق لما ظهرت آثار علمك» فکذا لو لا 
جرم العبد وجنایته وعجزه وحاجته لَمّا ظهرت آثار غفرانك» فقوله : « غْفراک؟ معناه طلب 


الغفران الذي لا يمكن ظهور آثره إلا في حقي» وفي حق أمثالي من المجرمین . 


الآية رقم (۰۲۸۵ ۲۸۲) ۱۳۹ 


وأما القيد الثاني: وهو قوله: رت © ففیه فواند: اولها: ربيتني حين ما لم أذكرك بالتوحید» فکیف 
يليق بكرمك أن لا تريني عندما أفنيت عمري في توحيدك؟ ! وثانيها: ربيتني حين كنت معدوماء 
ولو لم تربني في ذلك الوقت لما تضررت به؛ لأني كنت أبقى حينئذٍ في العدم» وأما الآن فلو لم 
تربني وقعت في الضرر الشديدء فأسألك أن لا تهملي . وثالثها: ربيتني في الماضي فاجعل لي في 
الماضي شفيعي إليك في أن تربيني في المستقبل . ورابعها: ربيتني في الماضي فإتمام المعروف 
خير من ابتدائه» فتمم هذه التربية بفضلك ورحمتك . 

ثم قال الله تعالى: وریت الک وفيه فائدتان: 

إحداهما: بیان أنهم كما أقروا بالمبدأ فكذلك أقروا بالمعاد؛ لأن الإيمان بالمبدأ أصل الإيمان 
بالمعاد» فان من آقر أن الله عالم بالجزئيات» وقادر على كل الممكنات - لا بد وأن يقر 
بالمعاد. 

والثانية: بیان أن العبد متى علم أنه لا بد من المصير إليه» والذهاب إلى حيث لا حكم إلا 
حكم اللهء ولا يستطيع أحد أن يشفع إلا بإذن الله» كان إخلاصه في الطاعات أتم» واحترازه 
عن السيئات أكمل » وهاهنا آخر ما شرح الله تعالى من إيمان المؤمنين . 


قوله تعالی: ل ركنت الل تسا إل وسعها لها ما کسبت وعلها ما اک 
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اعلم أن في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قوله : لا یک أله تا الا ومع يحتمل أن يكون ابتداء خبر من الله 
ویحتمل أن یکون حكاية عن الرسول والمژمنین» على نسق الکلام في قوله : «وق الوا سا 
لت راتک ر ولیک میک زدبعره: ٠۸٥‏ وقالوا: الا کلف امه تنا إل وسكا € ويؤيد 
ذلك ما آردفه من قوله : رت لا راذنا 4 فكأنه تعالی حکی عنهم طريقتهم في التمسك بالایمان 
والعمل الصالح» وحکی عنهم في جملة ذلك آنهم وصفوا ربهم بأنه لا يكلف نفسًا إلا وسعها . 

المسألة الثانية : في كيفية النظم : إن قلنا: إن هذا من کلام المومنین» فوجه النظم آنهم لما 
قالوا: سنا ولا 4 فکأنهم قالوا: كيف لا نسمع ولا نطیع» وأنه تعالی لا یکلفنا إلا ما في 
وسعنا وطاقتنا؟! فإذا كان هو تعالی بحکم الرحمة الالهية لا یطالبنا إلا بالشيء السهل الهین 
فكذلك نحن بحکم العبودية وجب أن نکون سامعین مطیعین . وان قلنا : إن هذا من کلام الله 


وی 


تعالی فوجه النظم آنهم لما قالوا: سینکا وَأطْممَا > ثم قالوا بعده : «غُفراننک باه دل ذلك 
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على أن قولهم : «غُفراتكك) طلبًا للمغفرة فيما یصدر عنهم من وجوه التقصیر منهم على سبیل 
العمدء فلما كان قولهم : #غفراتنک؟4 طلبًا للمغفرة في ذلك التقصیر لا جرم خفف الله تعالی 
عنهم ذلك وقال : ل یک أله تفا الا وسَمَه]» والمعنی آنکم إذا سمعتم وأطعتم» وما 
تعمدتم التقصیر» فعند ذلك لو وقع منکم نوع تقصير على سبیل السهو والغفلةت فلا تکونوا 
خائفین منه فان الله تعالی لا يكلف نفسا إلا وسعها وبالجملة فهذا إجابة لهم في دعائهم في 
قولهم : فک 42 . 

المسألة الثالثة : یقال : کلفته الشيء فتکلف. والکلف اسم منه . والوسع : ما يسع الانسان 
ولا یضیق عليه ولا يحرج فیه » قال الفرّاء: هو اسم کالوجد والجهد. وقال بعضهم : الوسع دون 
المجهود في المشقةت وهو ما یتسم له قدرة الإنسان . 

المسألة الرابعة : المعتزلة عولوا على هذه الآية في أنه تعالی لا يكلف العبد ما لا يطيقه ولا 
يقدر علیه» ونظيره قوله تعالى : وما جک مک في این ین حرج 4 [الحج: ۸ وقوله : برد له 
أن مت نک [النساء : ۲۸] وقوله: #رید َه يكم اسر [البقرة: ]۱۸١‏ . 

وقالوا: هذه الاية صريحة في نفي تكليف ما لا یطاق . قالوا: وإذا ثبت هذا فهاهنا أصلان : 

الأول: أن العبد موجد لأفعال نفسه فإنه لو كان موجدها هو الله تعالی» لكان تكليف العبد 
بالفعل تكليفًا بما لا يطاق» فان الله تعالى إذا خلق الفعل وقع لا محالة» ولا قدرة ألبتة للعبد 
على ذلك الفعل ولا على تركه» أما إنه لا قدرة له على الفعل فلأن ذلك الفعل وجد بقدرة الله 
تعالی» والموجود لا يوجد ثانيّاء وأما إنه لا قدرة له على الدفع فلأن قدرته أضعف من قدرة الله 
تعالى» فكيف تقوى قدرته على دفع قدرة الله تعالى؟! وإذا لم يخلق الله الفعل استحال أن 
يكون للعبد قدرة على التحصيل» فثبت أنه لو كان الموجد لفعل العبد هو الله تعالی» لكان 
تكليف العبد بالفعل تکلیفا بما لا یطاق . 

والثاني: أن الاستطاعة قبل الفعل» وإلا لكان الكافر المأمور بالإيمان لم يكن قادرًا على 
الإيمان» فكان ذلك التكليف بما لا یطاق . هذا تمام استدلال المعتزلة في هذا الموضع . 

أما الأصحاب فقالوا: دلت الدلائل العقلية على وقوع التكليف على هذا الوجه» فوجب المصير 
إلى تأويل هذه الآية : 

الحجة الأولی : أن من مات على الكفر ينبئ موته على الكفر أن الله تعالى كان عالمًا فى 
الازل بأنه يموت على الكفر ولا يؤمن قطء فكان العلم بعدم الإيمان موجودًاء والعلم بعدم 
الإيمان ينافي وجود الإيمان» على ما قررناه في مواضع» وهو أيضًا مقدمة بينة بنفسهاء فكان 
تكليفه بالإيمان مع حصول العلم بعدم الإيمان تکلیفا بالجمع بين النقیضین . 

وهذه الحجة كما أنها جارية في العلم فهي أيضًا جارية في الجبر . 

الحجة الثانية : أن صدور الفعل عن العبد يتوقف على الداعي» وتلك الداعية مخلوقة لله 


الآية رقم (۲۸۲) ۱۱ 
تعالی» ومتی كان الامر کذلك كان تکلیف ما لا یطاق لازمّا» انما قلنا : إن صدور الفعل عن 
العبد یتوقف على الداعي؛ لأن قدرة العبد لما كانت صالحة للفعل والترك» فلو ترجح أحد 
الجانبین على الاخر من غير مرجح» لزم وقوع الممکن من غير مرجح» وهو نفي الصانع وانما 
قلنا : إن تلك الداعية من الله تعالی لأنها لو كانت من العبد لافتقر ایجادها إلى داعية أخرى» 
ولزم التسلسل. وانما قلنا: انه متی كان الأمر كذلك لزم الجبر ؛ لأن عند حصول الداعية 
المرجخة لاحد الطرفین صار الطرف الآخر مرجوحًاء والمرجوح ممتنع الوقوع واذا كان 
المرجوح ممتنعًا كان الراجح واجبّاء ضرورة أنه لا خروج عن النقیضین. فاذن صدور الایمان 
من الکافر یکون ممتنعًا وهو مكلف به» فکان التکلیف تکلیف ما لا یطاق . 

الححة الثالفة : أن التکلیف إما أن یتوجه على العبد حال استواء الداعیین» أو جال رجحان 
آحدهما فان كان الأول فهو تکلیف ما لا یطاق؛ لأن الاستواء یناقض الرجحان فإذا کلف حال 
حصول الاستواء بالرجحان فقد کلف بالجمع بين النقیضین وان كان الثاني فالراجح واجب» 
والمرجوح ممتنع» وان وقع التکلیف بالراجح فقد وقع بالواجب. وان وقع بالمرجوح فقد وقع 
بالممتنم . 

۱۷۲ أنه تعالی کلف آبا لهب الایمان» والایمان تصدیق الله في کل ما آخبر عنه » وهو 
مما آخبر أنه لا يؤمن» فقد صار أبو لهب مکلفا بأن یومن بأنه لایژمن » وذلك تکلیف ما لایطاق . 

الحجة الخامسة: العبد غير عالم بتفاصیل فعله ؛ لأن من حرك آصبعه لم یعرف عدد الاحیان 
التي حرك آصبعه فیها؛ لأن الحركة البطيئة عبارة عند المتکلمین عن حرکات مختلطة بسکنات 
والعبد لم يخطر بباله أنه یتحرك في بعض الاحیان» ویسکن في بعضها وأنه أين تحرك وأين 
سکن و[ذا لم يكن عالمّا بتفاصیل فعله لم يكن موجذا لها ؛ لأنه لم یقصد إيجاد ذلك العدد 
المخصوص من الافعال» فلو فعل ذلك العدد دون الأزيد ودون الأنقص» فقد ترجّح الممکن لا 
لمرجح وهو محال» فثبت أن العبد غير موجد. فإذا لم يكن موجدذا كان تکلیف ما لا یطاق لازمًا 
على ما ذکرتم . 

فهذه وجوه عقلية قطعية يقينية في هذا الباب» فعلمنا أنه لا بد للآية من التأویل وفیه وجوه: 

الأول: وهو الأصوب: أنه قد ثبت أنه متى وقع التعارض من القاطع العقلي» والظاهر السمعي» 
فإما أن يصدقهما وهو محال؛ لأنه جمع بين النقيضين» وإما أن يكذبهما وهو محال؛ لأنه إبطال 
النقيضين» وإما أن يكذب القاطع العقلي» ويرجح الظاهر السمعي» وذلك يوجب تطرق الطعن 
في الدلائل العقلية» ومتى كان كذلك بطل التوحيد والنبوة والقرآن» وترجيح الدليل السمعي 
يوجب القدح في الدليل العقلي والدليل السمعي معّاء فلم يبق إلا أن يقطع بصحة الدلائل 
العقلية» ویحمل الظاهر السمعي على التأويل» وهذا الكلام هو الذي تعول المعتزلة عليه أبدًا في 
دفع الظواهر التي تمسك بها أهل التشبیه فبهذا الطريق علمنا أن لهذه الآية تأويلاً في الجملة 
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سواء عرفناه أو لم نعرفه » وحیتثذٍ لا یحتاج إلى الخوض فيه على سبیل التفصیل . 

الوجه الثاني في الجواب : هو أنه لا معنی للتکلیف في الأمر والنهي إلا الاعلام بأنه متی فعل 
كذا فانه یثاب» ومتی لم یفعل فانه یعاقب» فاذا وجد ظاهر الأمر فان كان المأمور به ممكنًا كان 
ذلك أمرًا وتكليفًا في الحقيقة» ولا لم يكن في الحقيقة تكليفاء بل كان إعلامًا بنزول العقاب به 
في الدار الآخرة» وإشعارًا بأنه إنما خلق للنار . 

والجواب الثالث : وهو أن الانسان ما دام لم يمت» وأنا لا ندري أن الله تعالى علم منه أنه 
يموت على الكفر أو ليس كذلك» فنحن شاكون في قيام المانع» فلا جرم نأمره بالإيمان ونحثه 
عليه» فإذا مات على الكفر علمنا بعد موته أن المانع كان قائمًا في حقه» فتبين أن شرط التكليف 
كان زائلاً عنه حال حياته» وهذا قول طائفة من قدماء أهل الجبر . 

الجواب الرابع : أنا بينا أن قوله: « لا يكلف أله تفا الا ومع ليس قول الله تعالى» بل 
هو قول المؤمنين» فلا يكون حجة إلا أن هذا ضعیف ؛ وذلك لأن الله تعالى لما حكاه عنهم 
في معرض المدح لهم والثناء عليهم» فبسبب هذا الكلام وجب أن يكونوا صادقين في هذا 
الکلام ؛ إذ لو كانوا كاذبين فيه لما جاز تعظيمهم بسببه . 

فهذا أقصى ما يمكن أن يقال في هذا الموضع» ونسأل الله العظيم أن يرحم عجزنا وقصور 
فهمناء وأن یعفو عن خطایانا؛ فإنا لا نطلب إلا الحق» ولا نروم إلا الصدق . 

أما قوله تعالی: ھا ما کب وا ما اكْتسَبَت» ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : اختلفوا في أنه هل في اللغة فرق بين الكسب والاكتساب؟ 

قال الواحدي رحمه الله : الصحيح عند أهل اللغة أن الكسب والاكتساب واحد لا فرق 
بينهماء قال ذو الرمة: 

ألفى أباهُ بذاك الکسب یَکتیب 

والقرآن أيضًا ناطق بذلك. قال الله تعالی : کل تس بما کت رهيئةٌ € [المدثر: ۳۸] وقال : ول 
تکیت ل تفس الا علا [الأنمام: ]1١4‏ وقال : بل من كسب سیک وحصت بو کویتنم)ه 
[البقرة: ]۸١‏ وقال : ودين يؤذورت الْمَوّمِينَ والْمُؤْمَِتِ بغار ما أكتسبواً# [الاحزاب: ۰۸] فدل هذا على 
إقامة کل واحد من هذين اللفظین مقام الآخر . 

ومن الناس من سلم الفرق, ثم فيه قولان: آحدهما: آن الا کتساب آخص من الكسب؛ لأن الکسب 
ینقسم إلى کسبه لنفسه ولغیره» والاکتساب لا یکون إلا ما یکتسب الانسان لنفسه خاصة» يقال : 
فلان کاسب لاهله» ولا یقال : مکتسب لاأهله . والثاني: قال صاحب (الکشاف) : نما خص الخیر 
بالکسب. والشر بالاکتساب؛ لأن الاکتساب اعتمال» فلما كان الشر مما تشتهیه النفس» وهي 


(۱) تقدمت ترجمة ذي الرمة . 
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منجذبة إليهء وأمّارة به؛ كانت في تحصیله أعمّلّ وأجَدٌَّء فجعلت لهذا المعنی مکتسبة فيه» ولما 
لم يكن كذلك في باب الخير وصفت بما لا دلالة فيه على الاعتمال» والله أعلم . 

المسألة الثانية : المعتزلة احتجوا بهذه الآية على أن فعل العبد بإيجاده وتكوينه» قالوا: لأن 
الآية صريحة في إضافة خيره وشره إليه» ولو كان ذلك بتخليق الله تعالى لبطلت هذه الاضافت 
ويجري صدور أفعاله منه مجرى لونه وطوله وشكله وسائر الأمور التي لا قدرة له عليها ألبتة . 
والكلام فيه معلوم» وبالله التوفيق» قال القاضي : لو كان خالقا أفعالهم فما الفائدة في التكليف› 
وأما الوجه في أن يسألوه أن لا یثقل عليهم» والثقيل على قولهم كالخفيف في أنه تعالى يخلقه 
فيهم وليس يلحقهم به نصب ولا لغوب . 

المسألة الثالثة : احتج أصحابنا بهذه الاية على فساد القول بالمحابطة» قالوا: لأنه تعالى آثبت 
كلا الأمرين على سبيل الجمع فبيّن أن لها ثواب ما كسبت وعليها عقاب ما اكتسبت» وهذا 
صريح في أن هذين الاستحقاقين یجتمعان وأنه لایلزم من طريان أحدهما زوال الآخرء قال 
الجبائي : ظاهر الآية وان دل على الاطلاق إلا أنه مشروط. والتقدير: لها ما كسبت من ثواب 
العمل الصالح إذا لم تبطله» وعليها ما اكتسبت من العقاب إذا لم تكفره بالتوبة» وإنما صرنا إلى 
إضمار هذا الشرط لمابیتّا أن الثواب يجب أن يكون منفعة خالصة دائمة» وأن العقاب يجب أن 
یکون مضرة خالصة دائمة والجمع بینهما محال في المقول؛ فكان الجمع بين استحقاقيهما 
أيضًا مالا 

واعلم أن الكلام على هذه المسألة مَرَ على الاستقصاء في تفسير قوله تعالی : الا طلا 
صد یک امن وا کی که [البقرة : ۶ فلا نعیده . 

المسألة الرابعة : احتج كثير من المتكلمين بهذه الآية على أن الله تعالى لا يعذب الأطفال 
بذنوب آبائهم» ووجه الاستدلال ظاهر فیه» ونظيره قوله تعالى : ول رد وزد ودد یه [الأنعام : 
14[ 

المسألة الخامسة: الفقهاء تمسکوا بهذه الاية في إثبات أن الأصل في الإمساك البقاء 
والاستمرار؛ لان اللام في قوله : ۶ لها ما کت يدل على ثبوت هذا الاختصاص. وتأكد ذلك 
بقوله علا: «کل امری أَحَقْ یکنبه ین والده وَوَلَدِهِ وسَاثر الاس أَجْمَعِينَ» “. 

وإذا تمهّد هذا الأصل خرج عليه شيء کثیر من مسائل الفقه» منها: أن المضمونات لا تملك بأداء 
الضمان؛ لأن المقتضي لبقاء الملك قائم» وهو قوله : #كهاما كبت) والعارض الموجود ما 
الغضب. وإما الضمان» وهما لا یوجبان زوال الملك بدلیل أم الولد والمدبرة. 
(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الایمان)» باب : (حب الرسول اة من الایمان) (۱۵/۷۵/۱) من 
طریق آدم . . . به» ومسلم في کتاب (الایمان)) باب : (وجوب محبة رسول الله یآ کثر من الأهل) (۷۰/۱/ ۲۷) 
من طریق محمد بن جعفر . . . به جميعًا عن شعبة عن قتادة عن آنس عن النبي یار قال . . . الحديث . 


1 سورة البقرة 

ومنه: أنه إذا غصب ساحة وأدرجها في بنائه» أو غصب حنطة فطحنها - لا یزول الملك 
لقوله : ها مإ بت 

ومنها: أنه لا شفعة للجاز؛ لأن المقتضي لبقاء الملك قائم» وهو قوله: #لهاما کته 
والفرق بين الشريك والجار ظاهر بدليل أن الجار لا يقدم على الشريك» وذلك يمنع من 
حصول الاستواء» ولأن التضرر بمخالطة الجار آقل» ولأن في الشركة يحتاج إلى تحمل مؤنة 
القسمة وهذا المعنى مفقود في الجار . 

ومنها: أن القطع لا يمنع وجوب الضمان ؛ لأن المقتضي لبقاء الملك قائم» وهو قوله : « لها 
ما کت والقطع لا يوجب زوال الملك» بدلیل أن المسروق متی كان باقیّا قائمّاء فانه يجب 
رده على المالك» ولا یکون القطع مقتضيًا زوال ملکه عنه . 

ومنها: أن منكري وجوب الزكاة احتجوا به» وجوابه أن الدلائل الموجبة للزكاة أخص» 
والخاص مقدم علی العام . 

وبالجملة فهذه الاية أصل كبير في فروع الفقه» والله أعلم . 

ثم اعلم أنه تعالی حکی عن المؤمنين دعاء‌هم ؛ وذلك لانه یر قال : «الذعَاء مخ المبّادة» © 
لأن الداعي یشاهد نفسه في مقام الفقر والحاجة والذلة والمسکنة» ويشاهد جلال الله تعالی 
وکرمه وعزته وعظمته بنعت الاستغناء والتعالي» وهو المقصود من جمیع العبادات والطاعات ؛ 
فلهذا السبب ختم هذه السورة الشريفة المشتملة على هذه العلوم العظيمة بالدعاء والتضرع 
إلى الله» والکلام في حقائق الدعاء ذکرناه في تفسیر قوله تعالی : #وَإدًا سالک عباری عن فا 


4 


كَرِيبُ 4 [البقرة: 185] فقال : ٭ را لا ادن إن تیا أو کنکآاک. 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه تعالی حکی عن المؤمنين أربعة أنواع من الدعاء» وذكر في مطلع 
كل واحد منها قوله: # رب إلا في النوع الرابع من الدعاء فإنه حذف هذه الكلمة عنها وهو 
قوله: رانك عتا َم € . 

أما النوع الأول فهو قوله: رت لا نونکا إن تب از آنکاا> وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : لا تؤاخذناء أي : لا تعاقبناء وإنما جاء بلفظ المفاعلة وهو فعل واحد؛ لأن 
الناسي قد أمكن من نفسه» وطرّق السبيل إليها بفعله» فصار من يعاقبه بذنبه كالمعين لنفسه في 
إيذاء نفسه. وعندي فيه وجه آخرء وهو أن الله يأخذ المذنب بالعقوبة» فالمذنب كأنه يأخذ ربه 
بالمطالبة بالعفو والكرم» فإنه لا يجد من يخلصه من عذابه إلا هو؛ فلهذا يتمسك العبد عند 
الخوف منه به » فلما كان كل واحد منهما يأتحذ الآخرء عَبَّر عنه بلفظ المؤاخذة . 


(۱)تقدم» والحديث ضعيف . 


الآية رقم (۲۸۲) 150 


المسألة الثانية : في النسيان وجهان : 

الأول: أن المراد منه هو النسيان نفسه الذي هو ضد الذكر. 

فإن قيل:أليس أن فعل الناسي في محل العفو بحكم دليل العقل حيث لا يجوز تكليف ما لا 
یطاق وبدليل السمع وهو قوله يلا «رفع عَنْ أُمَتِي الخَطَأُ ولشْنیان وَمَا اسثکرهوا عَلَنِهِه فإذا 
كان النسيان في محل العفو قطعاء فما معنى طلب العفو عنه في الدعاء؟ 

والجواب عنه من وجوه : الأول :أن النسيان منه ما يعذر فيه صاحبه» ومنه ما لا يعذرء ألا 
ترى أن من رأى في ثوبه دما فأخر إزالته إلى أن نسي فصلى وهو على ثوبه» عد مقصرًا؛ إذ كان 
يلزمه المبادرة إلى ازالته ) وأما إذا لم يره في ثوبه فإنه يُعذر فيه» ومن رمى صيدا في موضع 
فأصاب [نسانا فقد یکون بحیث لا یعلم الرامي أنه یصیب ذلك الصید أو غيره» فإذا رمی ولم 
یتحرز كان ملومّاء آما |ذا لم تكن آمارات الغلط ظاهرة ثم رمی وآصاب إنساناء كان هاهنا 
معذورًاء وكذلك الانسان إذا تغافل عن الدرس والتکرار حتی نسي القرآن» یکون ملوماء وأما 
إذا واظب على القراءة» لكنه بعد ذلك نسي فهاهنا يكون معذورًا. فثبت أن النسيان على قسمين» 
منه ما يكون معذورّا ومنه ما لا يكون معذورّاء وروي أنه ينكان إذا أراد أن يذكر حاجته شد 
خيطا في أصبعه ۲۱قثبت بما ذكرنا أن الناسي قد لا يكون معذورّا» وذلك ما ذا ترك التحفظ 
وأعرض عن أسباب التذكرء وإذا كان كذلك صح طلب غفرانه بالدعاء . 

الوجه الثاني في الجواب : أن يكون هذا دعاء على سبيل التقدير؛ وذلك لأن هؤلاء المؤمنين 
الذين ذكروا هذا الدعاء كانوا متقين لله حق تقاته» فما كان يصدر عنهم ما لا ينبغي الا على وجه 
النسيان والخطأء فكان وَصّفْهم بالدعاء بذلك إشعارًا ببراءة ساحتهم عمايؤاخذون بهء كأنه 
قيل : إن كان النسيان مما تجوز المؤاخذة به فلا تؤاخذنا به . 

الوجه الثالث في الجواب : أن المقصود من الدعاء اظهار التضرع إلى الله تعالی» لا طلب 
الفعل ؛ ولذلك فان الداعي کثیرا ما یدعو بما بقطع بان الله تعالی یفعله سواء دعا أو لم یدع 
قال الله تعالى : ل َب مَك بل ٩‏ «نبيه: ؟٠٠:وقال‏ : رتا ول ما دا ل رمک ولا 
دوم تم که [آل عمران: 194]وقالت الملائكة في دعائهم : «فاغفر نت تابنا واا سك ه [غافر : 
۷]فكذا في هذه الاية العلم بأن النسیان مغفور لا یمنع من حسن طلبه في الدعاء . 

الوجه الرابع في الجواب : أن مؤاخذة الناسي غير ممتنعة عقلا ؛ وذلك لأن الانسان إذا علم 
أنه بعد النسیان یکون مؤاخذاء فانه بخوف المؤاخذة یستدیم الذکر» فحيتئذٍ لا يصدر عنه» إلا أن 


و مار ی ی سای ۳ حدثنا در بن عدي عن 
الدارقطني : و 1 . وأورده الألباني في (الضعيفة) 71؟) وقال: ا 


1 سورة البقرة 
استدامة ذلك التذكر فعل شاق على النفس» فلما كان ذلك جائرًا في العقول» لا جرم حسن طلب 
المغفرة منه بالدعاء . 

الوجه الخامس : أن أصحابنا الذين يجوزون تكليف ما لا یطاق - يتمسكون بهذه الآية 
فقالوا: الناسي غير قادر على الاحتراز عن الفعل» فلولا أنه جائز عقلاً من الله تعالى أن يعاقب 
عليه» لَمّا طلب بالدعاء ترك المؤاخذة عليه . 
- والقول الثاني في تفسير النسيان: أن يُحمل على الترك» قال الله تعالى : #فَنى ولم جد لم 
عزنا [طه: 6١1]وقال‏ تعالی : سوا أله سيم 4 [التوبة: ]أي : تركوا العمل لله فترکهم» 
ويقول الرجل لصاحبه : (لا تنسنى من عطيتك)» أي لا تترکنی» فالمراد بهذا النسيان أن يترك 
الفعل لتأويل فاسد» والمراد بالخطأ أن يفعل الفعل لتأويل فاسد. 

المسألة الثالثة : علم أن النسيان والخطأ المذكورين في هذه الاية إما أن يكونا مفسرين بتفسير 
ينبغي فيه القصد إلى فعل ما لا ينبغي» أو يكون أحدهما كذلك دون الآخر: 

فأما الاحتمال الأول فإنه يدل على حصول العفو لأصحاب الکباثر ؛ لأن العمد إلى المعصية 
لما كان حاصلا في النسيان وفي الخطأ. ثم إنه تعالى أمر المسلمين أن يدعوه بقولهم: « ل 
توَاخِذْمَآ إن تیا أَوْ من فكان ذلك أمرًا من الله تعالى لهم بأن يطلبوا من الله أن لا يعذبهم 
على المعاصي» ولما أمرهم بطلب ذلك دل على أنه يعطيهم هذا المطلوب» وذلك يدل على 
حصول العفو لأصحاب الکباثر . وأما القسم الثاني والثالث فباطلان؛ لأن المؤاخذة على ذلك 
قبيحة عند الخصم» وما يقبح فعله من الله يمتنع أن يطلب بالدعاء . 

فان قیل: الناسي قد يؤاخذ في ترك التحفظ قصذا وعمذا على ما قررتم في المسألة المتقدمة . 

قلنا:فهو في الحقيقة مؤاخذ بترك التحفظ قصدا وعمذاء فالمؤاخذة إنما حصلت على ما تركه 
عمدّا وظاهر ما ذكرنا دلالة هذه الآية على رجاء العفو لأهل الكبائر . 


41 و 


قوله تعالی: رجا ولا میلعت إضرًا گا عنم عَلَ اریت ين 6 


اعلم أن هذا هو النوع الثاني من الدعاء» وفيه مسائل: 
المسألة الأولى : الإصر في اللغة : الثقل والشدة قال النابغة : 
يا مانِعَ الضّيم أن يَغشى راهم وحایل الإصر عَنهُم بَعدَما عَرَقُوا 

ثم سمي العهد إصرًا لأنه ثقیل» قال الله تعالی : «وَأَحَدمٌ عَلَ کم سر [العمران: ١+]أي‏ 
عهدي وميثاقي . والاصر : العطف. يقال: ما يأصرني عليه آصرة» أي رحم وقرابة» وإنما سمي 
العطف إصرًا لأن عطفك عليه يثقل على قلبك كل ما يصل إليه من المكاره . 

المسألة الثانية : ذكر أهل التفسير فيه وجهين : 

الأول: لا تشدد علينا في التكاليف كما شددت عل , من قبلنا من اليهود» قال المفسرون: إن الله 


الآية رقم (۲۸۲) ۱٤۷‏ 


تعالی فَرَض علیهم خمسین صلاة» وأمرهم بأداء ربع آموالهم في ال ز کات ومن آصاب ثوبه نجاسة 
مر بقطعهاء وكانوا إذا نوا شيئًا عجلت لهم العقوبة في الدنياء وكانوا إذا أتوا بخطيئة حرم علیهم 
من الطعام بعض ما كان حلالاً لهم» قال الله تعالی : فظو ن لت کادوا رما عم [النساء: 
۰«بوقال تعالى : ولو أن گنت عکبیم آن الوا آنشسکم أو أرجأ ین دک ما له لا ليل 
: ين © [النساء: وج وقد حرم على المسافرین من قوم طالوت الشرب من ار وکان عذابهم معجلا 
في الدنياء كما قال : من قبل أن تمس وجوشا) [النساء بیع وكانوا یمسخون قردة وخنازير؛ , قال 
القفال: ومن نظر في السّفر الخامس من التوراة التي تدعيها هؤلاء اليهود» وقف على ما أذ 
عليهم من غلظ العهود والمواثيق» ورأى الأعاجيب الكثيرة» فالمؤمئون سألوا ربهم أن يصونهم 
عن أمثال هذه التغلیظات» وهو بفضله ورحمته قد أزال ذلك عنهم قال الله تعالى في صفة هذه 
الامة: «ویضَم عَنْهُمْ مره وال الق کانت عَليْهِرْ » [الأعراف : 0ه1] وقال عليه السلام : ارفع 
عَنْ أمّتِي المسخ والحخسف والفرّق» وقال الله تعالی : رما کات أله لهم وت نیم وا ارت 
لمعب وشم يَسْمَغْفنَ ٩‏ [یایتان: +م] وقال عليه الصلاة والسلام : «بُعِنْتُ بالحَنِيفِيئةٍ السَهْلَةٍ 
السّمْحَة؛ والمومنون انما طلبوا هذا التخفيف لأن التشديد مظنة التقصير» والتقصیر موجب 
للعقوبة» ولا طاقة لهم بعذاب الله تعالى» فلا جرم طلبوا السهولة في التكاليف . 

والقول الثاني : لا تحمل علينا عهدًا ومیثاقا يشبه ميثاق مَّن قبلنا في الغلظ والشدة . وهذا القول 
يرجع إلى الأول في الحقيقة» لكن بإضمار شيء زائد على الملفوظ» فيكون القول الأول أَوْلى . 

المسألة الثالثة : لقائل أن يقول: دلّت الدلائل العقلية والسمعية على أنه أكرم الأكرمين وأرحم 
الراحمين» فما السبب في أن شدد التكليف على اليهود حتى أدى ذلك إلى وقوعهم في 
المخالفات والتمرد؟! 

قالت المعتزلة: من الجائز أن يكون الشيء مصلحة في حق إنسان» مفسدة في حق غیره» 
فاليهود كانت الفظاظة والغلظة غالبة على طباعهم» فما كانوا ينصلحون إلا بالتكاليف الشاقة 
والشدة وهذه الأمة كانت الرقة وكرم الخلق غالبا على طباعهم» فكانت مصلحتهم في التخفيف 
وترك التغليظ . 

أجاب الأصحاب بأن السؤال الذي ذكرناه في المقام الأول ننقله إلى المقام الثاني فنقول: ولماذا 
خص اليهود بغلظة الطبع» وقسوة القلب ودناءة الهمة» حتى احتاجوا إلى التشديدات العظيمة 
في التكاليف؟! ولماذا خص هذه الأمة بلطافة الطبع وكرم الخلق وعلو الهمة حتى صار يكفيهم 
التكاليف السهلة في حصول مصالحهم؟! 

ومن تأمل وانصف علم أن هذه التعليلات عليلة» فجل جناب ذي الجلال عن أن يوزن بميزان 
الاعتزال» وهو سبحانه وتعالى يفعل ما يشاء ويحكم ما يريد «لا سل عَم یفمل وهم سلو » 


[الأنبياء : ۲۳] 


۱5۸ سورة البقرة 


قوله تعالی: جربا و سیت ما ا طا کاب 


اعلم أن هذا هو النوع الثالث من دعاء المؤمنين» وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : الطاقة اسم من الاطاقت كالطاعة من الإطاعة» والجابة من الإجابة» وهي 
توضع موضع المصدر . 

المسألة الثانية: من الأصحاب من تمسك به في أن تكليف ما لا یطاق جائز؛ إذ لو لم يكن 
جائرًا لما حسّن طلبه بالدعاء من الله تعالى . 

أجاب المعتزلة عنه من وجوه: الأول: أن قوله: ما ا طَافَّدَ آنا بد 4 أي يشق فعله مشقة عظيمة . 
وهو كما يقول الرجل : (لا أستطيع أن أنظر إلى فلان) إذا كان مستثقلاً له . قال الشاعر : 

إنكَ إن كلفتني ما لم اط ساءك ما سرك مثي من خلق 

وفي الحديث أن النبي ية قال في المملوك : «له طَعَامُهُ وَکنوئك ولا يُكَلْفْ من الْعَمَل ما لا 
يُطیق»“ أي مايشق علیه وروی عمران بن الحصين أن النبي ية قال : «المَريض يُصَلّي 
جَاِسَاء فْإِنْ لَمْ يَسْتَطِعْ فَعَلَى جَنب»" فقوله : (فإن لم یستطع) ليس معناه عدم القوة على 
الجلوس» بل كل الفقهاء يقولون: المراد منه إذا كان يلحقه في الجلوس مشقة عظيمة شديدة› 
وقال الله تعالى في وصف الكفار: ما كاؤأ يسْتَطِيعُونَ ألسَمع 4 [مود: ]۲١‏ أي كان يشق 

الوجه الثاني : أنه تعالى لم يقل : (لا تکلفنا ما لا طاقة لنا به)» بل قال: #ول نصینا ما ل 
اف آنا بو والتحميل هو أن يضع عليه ما لا طاقة له بتحمله» فيكون المراد منه العذاب» 
والمعنی: لا تحملنا عذابك الذي لا نطيق احتماله . فلو حملنا الاية على ذلك كان قوله: و 
يان 4 حقيقة فيه » ولو حملناه على التكليف كان قوله : ول تُحَيَْنَا 4 مجازا فيه » فكان الأول 
ولی . 

لوجه الثالث : هب آنهم سألوا الله تعالی أن لا یکلفهم بما لا قدرة لهم علیه » لکن ذلك لا 
يدل على جواز أن یفعل خلافه؛ لأنه لو دل على ذلك لدل قوله : رب آعکر يلَلَي4 [الأنبياء: ۱۱: 
على جواز أن يحكم بباطل» وكذلك يدل قول إبراهيم عليه السلام : «ولا خف بم بر ۷ 
[الشعراء: 40] على جواز أن يخزي الأنبياء» وقال الله تعالى لرسوله يل : « ولا تلع آلکفرن 
سفن > [الاحزاب: 4۸] ولا يدل هذا على جواز أن يطيع الرسول الكافرين والمنافقین» وكذا 
الكلام في قوله : لين شرت ليطن َك [لزمر: ]٠٠‏ هذا جملة أجوبة المعتزلة . 


السب 


(۱) صحیح : أخرجه مسلم في (صحيحه) (۳/ ۰۱۱۲/۱۲۸6 وأحمد في (مسنده) (۲/ ۰6۲4۷ حديث رقم 
(۰)۷۷۳۰۸ کلاهما من طریق العجلان موی فاطمة عن أبي هريرة. . . به . 

(۲) آخرجه آبو نعيم في (آخبار آصبهان) (۷/ 4 حدیث رقم (01۵۲؟) من طریق هيشم بن يمان» حدثنا مسلم 
الزنجي عن عبد الله بن دینار عن ابن عمر . . . به » وابن المنذر في (الأوسط) (۷/ ۰)۱۷۰ حدیث رقم (۲۲۲۲) من 
طریق سفیان» حدئنا جبلة بن سحیم قال: سمعت ابن ر... موقوفا. 
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آجاب الأصحاب فقالوا: 

آما الوجه الأول فمدفوع من وجهین: الأول: أنه لو كان قوله: ول لتا ما لا طافّة لنا بد 
محمولاً على أن لا يشدد علیهم في التکلیف لكان معناه ومعنی الآية المتقدمة عليه وهو قوله : 
#وك نَمل عا اصیا كَمَا تم عل الذبت من بيا واحدّاء فتكون هذه الآية تكرارًا محضًا 
وذلك غير جائز . الثاني: أنا بينا أن الطاقة هي الإطاقة والقدرة» فقوله : ولا يُصَيَئنَا ما لا اه آنا 
بو ظاهره: لا تحملنا ما لا قدرة لنا علیه» أقصى ما في الباب أنه جاء هذا اللفظ بمعنى 
الاستقبال في بعض وجوه الاستعمال على سبيل المجاز إلا أن الأصل حَمْل اللفظ على 


الحقيقة 


وأما الوجه الثاني: فجوابه أن التحمل مخصوص في عرف القرآن بالتکلیف» قال الله تعالی : 
عرضتا مان لاس [الاحزاب: ۷۲ إلى قوله: #وملها ان [الأحزاب: ۷۲] ثم هب أنه 
لم يوجد هذا العرف إلا أن قوله : #ول تيتا ما لا اه لا بد عام في العذاب وفي التکلیف؛ 
فوجب |جراژه على ظاهزه» آما التخصیص بغیر حجة فانه لا یجوز. ‏ 

وأما الوجه الثالث: فجوابه أن فعل الشيء |ذا كان ممتنعًاء لم یجز طلب الامتناع منه على سبیل 
الدعاء والتضرع › ویصیر ذلك جاریا مجری من یقول في دعائه وتضرعه : ربنا لا تجمع بين 
الضدین ولا تقلب القدیم محدثاء كما أن ذلك غير جائز» فکذا ما ذکرتم . 

إذاثبت هذا فنقول: هذا هو الأصل. فاذا صار ذلك متروكا في بعض الصور لدلیل مفصل» لم 
يجب ترکه في ساثر الصور بغیر دلیل» وبالله التوفیق . 

المسألة الثالقة : اعلم أنه بقي في الاية سؤالات : ۱ 

السوال الأول : لم قال في الاية الأولى : #ولا سَحْمِنَ عَی ماه وقال في هذه الآية: 9و 
تحت خص ذلك بالحمل وهذا بالتحميل؟ 

الجواب : أن الشاق يمكن حمله. آما ما لا يكون مقدورًا لا يمكن حمله» فالحاصل فيما لا 
یطاق هو التحميل فقط » آما الحمل فغير ممكن» وأما الشاق فالحمل والتحميل يمكنان فيه ؛ 
فلهذا السبب خص الآية الأخيرة بالتحميل . 

السؤال الثانى : أنه لما طلب أن لا يكلفه بالفعل الشاق قوله : #وّلا سَحْمِلَ عَ اس كان 
من لوازمه أن لا يكلفه ما لا يطاق» وعلى هذا التقدير كان عكس هذا الترتيب أَوْلى . 

والجواب الذي أتخيله فيه والعلم عند الله تعالى : أن للعبد مقامين : آحدهما : قيامه بظاهر 
الشريعة . والثاني : شروعه في بدء المكاشفات» وذلك هو أن يشتغل بمعرفة الله وخدمته وطاعته 
وشكر نعمته» ففي المقام الأول طلب ترك التشديد» وفي المقام الثاني قال : لا تطلب مني حمدًا 
يليق بجلالك ولا شكرًا يليق بآلائك ونعمائك» ولا معرفة تليق بقدس عظمتك ؛ فان ذلك لا يليق 
بذكري وشكري وفكري ولا طاقة لي بذلك. ولما كانت الشريعة متقدمة على الحقيقة لا جرم كان 
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صر کے رص عد 


و دعر و E‏ یو ی 
السژال الثالث : أنه تعالی حکی عن المؤمنين هذه الادعية بصيغة الجمع بأ نهم قالوا: 1۶ 


و رع 


وتا إن کیت أ کفطا رجا ولا تم علا إا کنا ساتم عل آلذببت من کبیا را و 


تيتا ما لا طَافَدَ نا بد فما الفائدة فى هذه الجمعية وقت الدعاء؟ 


والجواب : المقصود منه بیان أن تبول الدعاء عند الاجتماع أكمل؛ وذلك لأن للهمم 
تأثيرات » فإذا اجتمعت الأرواح والدواعي على شيء واحد. كان حصوله أکمل . 

قوله تعالى: «واغك عتا واغفر لا وارعتاً ات موتا انشا عل تور كرت ». 

اعلم أن تلك الانواع الثلاثة من الادعية كان المطلوب فیها الترك» وکانت مقرونة بلفظ 
را ااا ل و او ا و و 
سژالان: 

السوال الأول : لم لم يذكر هاهنا لفظ ربنا؟ 

الجواب : النداء إنما یحتاج إليه عند البعد» آما عند القرب فلا» وانما خذف النداء إشعارًا بأن 
العبد إذا واظب على التضرع نال القرب من الله تعالی» وهذا سر عظیم یطلع منه على آسرار 
آخر . 

السؤال الثاني : ما الفرق بين العفو والمغفرة والرحمة؟ 

الجواب : أن العفو أن يسقط عنه العقاب» والمغفرة أن یستر عليه جرمه صوئا له من عذاب 
التخجیل والفضيحة. كأن العبد یقول : (أطلب منك العفو» وإذا عفوت عني فاستره عليٌّ) فان 
الخلاص من عذاب القبر إنما يطيب إذا حصل عقیبه الخلاص من عذاب الفضيحة والاول : هو 
العذاب الجسماني» والثاني : هو العذاب الروحاني» فلما تخلص منهما آقبل على طلب 
الثواب» وهو أيضًا قسمان : ثواب جسماني وهو نعيم الجنة ولذاتها وطیباتها» وثواب روحاني 
وغایته أن یتجلی له نور جلال الله تعالی» وینکشف له بقدر الطاقة علو کبریاء الله» وذلك بأن 
يصير غائبًا عن کل ما سوی الله تعالی» مستغرقا بالكلية في نور حضور جلال الله تعالی 
فقوله : «وارِعاً 4 طلب للثواب الجسماني» وقوله بعد ذلك : #أنت موتا ٭ طلب للثواب 
الروحاني» ولأن يصير العبد مقبلاً بکلیته على الله تعالی لأن قوله : #أرت > ولا # خطاب 
الحاضرین» ولعل كثيرًا من المتکلمین یستبعدون هذه الکلمات» ويقولون: | نها من باب 
e‏ من العلم لن ريك هو آَم من صل عَن سيلو 

وهو الم يمن هدع [النجم: ۳۰ 

وفي قوله : ان موتا 4 فان آری» ت آن هه امه تل علی توا یی 
والتذلل والاعتراف بأنه سبحانه هو المتولي لكل نعمة یصلون إليهاء وهو المعطي لكل مکرمة 
یفوزون بهاء فلا جرم آظهروا عند الدعاء آنهم في کونهم متکلمین على فضله واحسانه بمنزلة 
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الطفل الذي لا تتم مصلحته إلا بتدبیر قیّمه» والعبد الذي لا ینتظم شمل مهماته إلا باصلاح 
مولاه» فهو سبحانه قیوم السماوات والأرض. والقائم باصلاح مهمات الکل » وهو المتولي في 
الحقيقة للکل» على ما قال: «نعم امول وعم أَلتَصِيرٌ € [الأنفال: ۰:]ونظیر هذه الاية : ال ول 
ليت ءامنواً# [البقرة: ]أي ناصرهم»› وقوله: فلن الله هو من که [التحريم : 4]أي ناصرهء 
وقوله : لک يان أله موک امنوأ وان افر لا مول هم [محمد: .]1١‏ 

ثم قال: 8 فَأنصَرَبًا عل أَلمَومِ آلکُفرت» أي انصرنا عليهم في محاربتنا معهم؛ وفي مناظرتنا 
بالحجة معهم» وفي إعلاء دولة الاسلام على دولتهم» على ما قال : #لظهرَمٌ عل لن كر » 
[التوبة: ۲۳]ومن المحققين من قال : #8 فانصا عَل او کرت المراد منه إعانة الله بالقوة 
الروحانية الملكية على قهر القوى الجسمانية الداعية إلى ما سوى الله» وهذا آخر السورة. 

وروى الواحدي رحمه الله عن مقاتل بن سليمان (أنه لما أسري بالنبي كه إلى السماء أعطي 
خواتيم سورة البقرة» فقالت الملائكة : إن الله عرّ وجلّ قد أكرمك بحسن الثناء عليك بقوله : 
ءامن اسول فسله وارغب إليه . فعلّمه جبريل عليهما الصلاة والسلام كيف یدعو. فقال 
محمد يَلِةُ: «غنرائك ربا ویک انیم فقال الله تعالى: قد غفرت لكم. فقال: # لذ 
ُوَاغِدْنَا# فقال الله: (لا أؤاخذكم) فقال: #ربّنا ولا َمل علتا إِصرا» فقال: لا آشدد 


علیکم. فقال محمد: # ولا تصیاتا مَا لا طاقَةٌ آنا بد فقال : لا أحملكم ذلك . فقال محمد: 


« ْف عَنَا ور لا ات4 فقال الله تعالی: قد عفوت عنکم وغفرت لکم ورحمتکم» 
وأنصركم على القوم الکافرین) وفي بعض الروایات أن محمذا ی کان یذکر هذه الدعوات» 
والملائكة کانوا یقولون : آمين . 

وهذا المسکین البانس الفقیر کاتب هذه الکلمات يقول: إلهي وسيدي » کل ما طلبته وکتبته ما آردت 
به إلا وجهك ومرضاتك فان أصبت فبتوفيقك أصبت فاقبله من هذا المكدي بفضلك. وان 
أخطأت فتجاوز عني بفضلك ورحمتك يا من لا یبرمه الحاح الملحین» ولا یشغله سوال 
السائلین . 

وهذا آخر الکلام في تفسیر هذه السورة والحمد لله رب العالمین» وصلی الله على سیدنا 
محمد النبي وعلی آله وأصحابه وسلّم . 


ورن 
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ETE 


مدنية واياتها ۰ نزلت بعد الاتفال 


نم أي ارت اس( 
ب سمس سر ب ور 


قول تعالى: « ام © اه ا له الا هو آلعی الیرم © رل عليک الكتب بالق 
موه ما بين يديه ار اه لوخي © 4 

أما تفسير « ال فقد تقدم في سورة البقرة . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ أبو بكر عن عاصم (الم» 201 ونصب همزة: الله. 
والباقون موصولاً بفتح الم > أما قراءة عاصم فلها وجهان: الأول : نية الوقف ثم إظهار الهمزة 
لأجل الابتداء . والثاني : أن يكون ذلك على لغة من يقطع ألف الوصل» فمن فصل وأظهر 
الهمزة فللتفخيم والتعظيم» وأما من نَصّب الميم ففيه قولان: 

القول الأول : وهو قول الفراء واختيار كثير من البصريين» أن أسماء الحروف موقوفة الأواخر» 
يقول: ألف» لام» میم كما تقول: واحدء اثنان» ثلاثة» وعلى هذا التقدير وجب الابتداء 
بقوله : الله» فإذا ابتدأنا به نثبت الهمزة متحرکة إلا أنهم أسقطوا الهمزة للتخفیف» ثم ألقيت 
حركتها على الميم لتدل حركتها على أنها في حكم المبقاة بسبب کون هذه اللفظة مبتدأ بها .. 

فان قیل: إن كان التقدير فصل إحدى الكلمتين عن الأخرى» امتنع إسقاط الهمزة» وان كان 
التقدير هو الوصل. امتنع بقاء الهمزة مع حركتهاء وإذا امتنع بقاؤها امتنعت حركتهاء وامتنع 
إلقاء حرکتها على الميم . ۱ 

قلنا: لم لا يجوز أن يكون ساقطا بصورته باقيّا بمعناه» فأبقيت حركتها لتدل على بقائها في 
المعنى » هذا تمام تقرير قول الفراء . 

والقول الثاني : قول سيبويه» وهو أن السبب في حركة الميم التقاء الساكنين» وهذا القول رده 
كثير من الناس» وفيه دقة ولطف, والكلام في تلخيصه طويل . 

وأقول: فيه بحثان : آحدهما: سبب أصل الحركة» والثانی : کون تلك الحركة فتحة . 

ما البحث الأول: فهو بناء على مقدمات : ۱ 

المقدمة الأولی: أن الساکنین إذا اجتمعا فإن كان السابق منهما حرفا من حروف المد واللين» لم 
يجب التحريك؛ لأنه یسهل النطق بمثل هذین الساکنین» كقولك: (هذا إبراهيم واسحاق 
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ویعقوب) موقوفة الأواخر آما إذا لم يكن كذلك وجب التحريك؛ لأنه لا یسهل النطق بمثل 
هذين ؛ لانه لا یمکن النطق الا بالحركة . 

المقدمة الثانية: مذهب سیبویه أن حرف التعریف هو اللام» وهي ساکنة» والساکن لا یمکن 
الابتداء به» فقدموا علیها همزة الوصل وحرکوها لیتوصلوا بها إلى النطق باللام» فعلی هذا إن 
وجدوا قبل لام التعریف حرفا آخرء فإف كان متحرکا توصلوا به إلى النطق بهذه اللام الساکنة 
وان كان ساکتّا حرکوه وتوصلوا به إلى النطق بهذه اللام» وعلی هذا التقدیر یحصل الاستغناء عن 
همزة الوصل لأن الحاجة إليها أن یتوصل بحرکتها إلى النطق باللام» فإذا حصل حرف آخر 
توصلوا بحرکته إلى النطق بهذه اللام» فتحذف هذه الهمزة صورة ومعنی» حقيقة وحكماء وإذا 
كان كذلك امتنع أن يقال : آلقّیث حرکتها على المیم لتدل تلك الحركة على کونها باقية حکمّا؛ 
لأن هذا إنما يصار إليه حيث یتعلق بوجوده حکم من الاحکام» أو أثر من الاثار» لکنا بینا أنه لیس 
الأمر كذلك» فعلمنا أن تلك الهمزة سقطت بذاتها وبآثارها سقوطا كليّاء وبهذا یبطل قول الفراء. 

المقدمة الثالثة: أسماء هذه الحروف موقوفة الأواخرء وذلك متفق عليه . 

إذا عرفت هذه المقدمات فنقول: المیم من قولنا: (الم) ساکن ولام التعریف من قولنا : (الله) 
ساكن» وقد اجتمعا فوجب تحريك المیم» ولزم سقوط الهمزة بالکلية صورة ومعنی» وصح 
بهذا البيان قول سيبويه» وبطل قول الفرّاء . ۱ 

آما البحث الثاني: فلقائل أن يقول : الساكن إذا خرك خرك إلى الكسرء فلم اختير الفتح هاهنا؟ 

قال الزجاج في الجواب عنه : الكسر هاهنا لا یلیق؛ لأن الميم من قولنا (الم) مسبوقة بالیاء» فلو 
جعلت الميم مكسورة لاجتمعت الكسرة مع الياء وذلك ثقيل» فتركت الكسرة واختيرت الفتحة. 
وطعن أبو علي الفارسي في كلام الزجاج» وقال: ينتقض قوله بقولنا: (جَيّر)» فان الراء مكسورة مع 
آنها مسبوقة بالياء. وهذا الطعن عندي ضعيف ؛ لأن الكسرة حركة فيها بعض الثقل والياء أختهاء 
فإذا اجتمعا عظم الثقل» ثم يحصل الانتقال منه إلى النطق بالألف في قولك (الله) وهو في غاية 
الخفة» فيصير اللسان منتقلاً من أثقل الحركات إلى أخف الحرکات» والانتقال من الضد إلى الضد 
EG‏ اوه آنا و9 یه المي ولتوعة» تال اللسان من ننج سین 
الالف في قولنا : (الله) فکان النطق به سهلا» فهذا وجه : تقرير قول سیبویه والله أعلم . ١‏ 

المسألة الثانية: في سبب نزول آول هذه السورة قولان: 

القول الأول: وهو قول مقاتل بن سلیمان : إن بعض أول هذه السورة في اليهود iy‏ 
في تفسیر الم © ذلك الکتلبک [البقرة: YN:‏ 

والقول الثاني : من ابتداء السورة إلى آية المباهلة في النصارى» وهو قول محمد بن إسحاق 
قال : یم على رسول الله ی وفد نجران ستون راكبّاء فيهم أربعة عشر رجلا من آشرافهم 
وثلاثة منهم كانوا أكابر القوم» أحدهم: أميرهم. واسمه عبد المسیح. والثاني : مشيرهم وذو 
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رآیهم وكانوا يقولون له : السيدء واسمه الایهم والثالث: حبرهم وأسقفهم وصاحب 
مدراسهم يقال له : أبو حارثة بن علقمة أحد بني بكر بن وائل» وملوك الروم كانوا شرفوه 
ومولوه وأكرموه لما بلغهم عنه من علمه واجتهاده في دينهم» فلما قَدِموا من بحران ركب أبو 
حارثة بغلته» وكان إلى جنبه أخوه كرز بن علقمة» فبينا بغلة أبي حارثة تسیر إذ عثرت» فقال كرز 
أخوه: تعس الأبعد!! يريد رسول اللديلة » فقال أبو حارثة: بل تعست أمك!! فقال : ولم يا 
أخي؟! فقال : إنه والله النبي الذي كنا ننتظره!! فقال له أخوه کرز : فما يمنعك منه وأنت تعلم 
هذا؟! قال : لأن هؤلاء الملوك أعطونا آموالاً كثيرة وأكرموناء فلو آمنا بمحمدكلة لأخذوا منا 
كل هذه الأشياء!! فوقع ذلك في قلب أخيه كرزء وكان يضمره إلى أن أسلم فكان يحدث بذلك» 
ثم تكلم أولئك الثلاثة : الأمير والسيد والحبر» مع رسول الیو على اختلاف من آديانهم 
فتارة يقولون: (عيسى هو الله) وتارة يقولون: (هو ابن الله)» وتارة يقولون: (ثالث ثلاثة)» 
ويحتجون لقولهم: (هو الله) بأنه كان يحيي الموتى» ويبرئ الأكمه والأبرص» ويبرئ 
الأسقام» ويخبر بالغيوب» ويخلق من الطين كهيئة الطير فينفخ فيه فیطیر» ويحتجون في قولهم : 
وه رولد اللعابانه لم يكن له آب عل ویحنجون علي ثالث ثلؤنة بول الله تعالى : (فَعَلنا 
وجَعلنا) ولو كان واحذا لقال : (فعل) فقال لهم رسول اليل : «أَسْلِمُواءء فقالوا: قد 
أسلمنا. فقالكلة : «کذبشم کیف يصح اسلامکم وآنثم تفبثر ون لله وَلَدَاء وَتَعْبْدُونَ الصلیت 
وَتَأَكُلُونَ الْخِنْزِيرَ؟!»» قالوا : فمن أبوه؟ فسكت رسول الیو » فأنزل الله تعالى في ذلك أول 
سورة آل عمران إلى بضع وثمانين آية منها'“ . 

ثم أخذ رسول الله يناظر معهمء فقال: «أَلَسْتُمْ تَمْلَمُونَ أَنَّ الله خن لأَيَمُوتُ» وا عِيسَى 
َأنِي عَلَِهِ الْمَنَاهُ؟» قالوا: بلى . قال : «ألَستمْ تعْلَمُون نه ایکون ولد إلا وَيُشْبهُ أبَاهُ؟» قالوا: بلى . 
قال : لتم تَملَمُونَ أن ربا َِمْ ی كل شي, يَلَؤْهُ ویخفظه وَيَررْف فهل نك عِيسَى شيا ین 
دلِك؟» قالوا: لا. قال : لسع تَعلَمُونَ ن أنّ الله لا يَخْمَى عَلَيهِ شَيْءٌ في الازض ولا في السْمّای ُهَل 
عَم عِيسَى شیقا من َلك لاما عَلِم؟؛ قالوا : لا . قال : «قَإِنْ ربا صَوّْرَ عِيسَى في الرّحِم كيف شاء» 
فهل تَعْلَمُونَ أن ربا لأ کل الطَعَام ولا : یشرت الشَّرَابَ وَلآَيُحْدِتُ الحدّت. وَتَعْلَمُونَ أنَّ عِيسَى 
حَمَلَئهُ ار كَحَمْلٍ الما وَوَضَعَفْهُ کما تَضَعْ مرا ثم كان يَطعَمْ الطماع وَيَشْرَبُ اسراب وَبْخیث 
الْحَدَتَ؟ قالوا: بلى. فقالية : «فکیف یکون كما رَعَمْتُم؟) فعرفوا ثم أبوا إلا جحوداء ثم 
(۱) إسناده ضعيف: رواه الطبري في (تاريخه) (۳/ ۰0۱۲ وآبو بكر في (دلائل النبوة) (5/ ٠‏ ۳۹۰« حديت رقم 
(۲۱۰۷) من طريق محمد بن إسحاق عن محمد بن جعفر قال : قدم . . . فذكره وفيه (أربعة عشر رجلا) وليس (أربعة 
وعشرون) وفي إسناده محمد بن إسحاق مدلس وقد عنعنه» والشيخ محمد بن حميد ضعیف» وفي (السيرة النبوية) 
(۳/ ۱۱۲) قال: قال ابن إسحاق : وقدم علي رسول اللديك وفد نصارى نجران. . . فذكره» وفيه أيضًا (أربعة 
عشر رجلا) وفي إسناد المؤلف : , يدة بن سفيان ليس بالقوي» وابن لهيعة ضعيف» فما لهم : أصلهم وثمال القذم 
هو أصل القدم . 
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قالوا: يا محمد آلست تزعم أنه كلمة الله وروح منه؟ قال : «بَلَى»» قالوا: فحسبنا. فأنزل الله 
تعالی : اما ال في فلوبهم رَيِعْ تمه ما تب 4 الاية (ال عمران: ۷]. 

ثم إن الله تعالی مر محمدا ية بملاعنتهم إذ ردوا عليه ذلك» فدعاهم رسول الله إلى 
الملاعنة فقالوا: يا آبا القاسم دعنا ننظر في أمرناء ثم نأتيك بما ترید أن نفعل . فانصرفوا ثم قال 
بعض أولئك الثلائة لبعض : ما تری؟ فقال : والله يا معشر النصاری لقد عرفتم أن محمدا نبي 
مرسل» ولقد جاءکم بالفصل من خبر صاحبکم ولقد علمتم ما لاعن قوم نبا قط إلا وفی 
کبیرهم وصغیرهم وأنه الاستصال منکم إن فعلتم» وأنتم قد آبیتم إلا دینکم والاقامة على ما 
أنتم عليه» فوادعوا الرجل وانصرفوا إلى بلادکم . فأتوا رسول الله بي فقالوا: يا أبا القاسم قد 
رأينا أن لا نلاعنك وأن نتركك على دينك» ونرجع نحن على ديئناء فابعث رجلا من أصحابك 
معنا يحكم بیننا في أشياء قد اختلفنا فيها من أموالنا؛ فإنكم عندنا رضًا. فقال عليه السلام : 
«آتوني العشية أبعث معكم الحكم القوي الأمين» وكان عمر يقول ال شین 
رجاء أن أكون صاحبهاء فلما صلینا مع رسول الله و الظهرء سلّم ثم نظر عن ي يمينه وعن 
باز رح ارا له ازاك فلم ررك بره ری يعني بن الم 6 غا 
فقال : «اخرج معهم. واقض بينهم بالحق فيما اختلفوا فيه»» قال عمر : فذهب بها أبو عبيدة”" . 

واعلم أن هذه الرواية دالة على أن المناظرة في تقرير الدين وإزالة الشبهات - حرفة الأنبياء 
عليهم الصلاة والسلام» وأن مذهب الحشوية في إنكار البحث والنظر باطل قطعًاء والله أعلم . 

المسألة الثالثة : اعلم أن مطلع هذه السورة له نظم لطيف عجيب» وذلك لأن أولئك النصارى 
الذين نازعوا رسول الله و - كأنه قيل لهم : إما أن تنازعوه في معرفة الاله» أو في النبوّة: فان 
كان النزاع في معرفة الاله وهو أنكم تغبتون له ولذا وأن محمذا لا يثبت له ولدا فالحق معه 
بالدلائل العقلية القطعية. » فإنه قد ثبت بالبرهان أنه حي قیوم والحي القيوم يستحيل عقا أن 
يكون له ولد» وان كان النزاع في النبوّة». فهذا أيضًا باطل؛ لأن بالطريق الذي عرفتم أن الله 
تعالى أنزل التوراة والإنجيل على موسى وعیسی. فهو بعينه قائم في محمد ية » وما ذاك إلا 
امسر وير عا جاح اتح ی وي ا افيد عر وج اليم ودر 
مضبوط حسن جدًا فلننظر هاهنا إلى بحثين: 

البحث الأول: ما يتعلق بالإلهيات فنقول: إنه تعالى حي قبوم» وكل من كان حیّا قيومًا يمتنع 
أن يكون له ولدء وانما قلنا: إنه حي قيوم؛ لأنه واجب الوجود لذاته» وکل ما سواه فإنه ممكن 


)١(‏ صحيح : 598 البخاري في كتاب (الغازي)» باب : (قصة أهل نجران) .))١47/5(‏ حديث رقم 
(0) قال : حدثنا عباس بن الحسين حدثنا يحيى بن آدم عن إسرائيل . . . فذكره» ورواه مسلم في (صحيحه) 
(۶/ ۲۲۰/۱۸۸۲) من طريق محمد بن جعفر حدثنا شعبة قال : سمت ااا و لال 
النبوة) (۵/ ۰۲۹۷ حديث رقم (۲۱۱۰)» ورواه ابن ماجه في كتاب (المقدمة) (۱/ 4۸ حديث رقم (۱۳۵). 
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لذاته محدث» حصل تکوینه وتخلیقه وایجاده على ما بيناء کل ذلك في تفسیر قوله تعالی : اه 
5 مر اَی ال وإذا كان الكل محدثا مخلوقًا امتنع کون شيء منها ولدًا له وله كما 
قال: #إن کل من فى السَمَوت وَالأضٍ إل ءل امن عبد که انر . به وآیضا: لما ثبت أن الاله 
يجب أن يكون حیّا قيومّاء وثبت أن عیسی ما كان حیّا قيومًا لأنه ولد وكان يأكل ويشرب 
ويُحدث» والنصارى زعموا أنه تل وما قدر على دفع القتل عن نفسه» فثبت أنه ما كان حیّا 
قيومّاء وذلك يقتضي القطع والجزم بأنه ما كان إلهّاء فهذه الكلمة وهي قوله : « ال الت 
جامعة لجميع وجوه الدلائل على بطلان قول النصارى في التثلیث . 

وأما البحث الثانى: وهو ما يتعلق بالنبوّة» فقد ذكره الله تغالى هاهنا في غاية الحسن ونهاية 
الجودة» وذلك لأنه قال : رل عَليِكَ الكتب بلح رال عمرن: م وهذا يجري مجرى الدعوی» ثم 
إنه تعالى أقام الدلالة على صحة هذه الدعوى» فقال: وافقتمونا أيها اليهود والنصارى على أنه 
تعالى أنزل التوراة والإنجيل من قبل هدى للناس» فإنما عرفتم أن التوراة والإنجيل كتابان 
إلهيان . لأنه تعالى قرن بإنزالهما المعجزة الدالة على الفرق بين قول المحق وقول المبطل» 
والمعجز لما حصل به الفرق بين الدعوى الصاد قة والدعوى الكاذبة كان فرًا لا محالة» ثم إن 
الفرقان الذي هو المعجز كما حصل في کون التوراة والإنجيل نازلين من عند الله فكذلك 
حصل في کون القرآن نازلاً من عند الله» وإذا كان الطريق مشتركًاء فإما أن يكون الواجب 
تكذيب الكل على ما هو قول البراهمة» أو تصديق الكل على ما هو قول المسلمين» وأما قبول 
البعض وردٌ البعض فذلك جهل وتقليد. ثم إنه تعالى لما ذكر ما هو العمدة في معرفة الإله على 
ما جاء به محمد عليه الصلاة والسلام» وما:هو العمدة في إثبات نبوة محمد يياو لم يبق بعد ذلك 
عذر لمن یتازعه في دینه؛ فلا جرم أردفه بالتهدید والوعید فقال : ن ری کقروا ایت شم لهم 
عَذَاب 3 د وله عير ذو آنیقام € [آل عمران: : ؛)فقد ظهر أنه لا يمكن أن یکون کلام آقرب إلى, 
الضبط » وإلى حسن الترتیب وجودة التألیف - من هذا الکلام» والحمد لله على ما هدی هذا 
المسکین إليه» وله الشکز على نعمه التي لا حد لها ولا حصر . 

ولما لخصنا ما هو المقصود الكلي من الکلام, فلنر جع إلى تفسیر کل واحد من الالفاظ: 

آما قوله: ( ۷ 2 ۷و6 نهر رد ملیالتصاری لاثهمکانوا I‏ میسی علی 
0 فییّن الله تعالى أن أحذا لا ر يستحق العبادة سواه . 

ثم أتبع ذلك بما يجري مجرى الدلالة عليه فقال: #أليٌ ال فأما الحي فهو الفعال 

الدراك: وأما القيوم فهو القائم بذاته» والقائم بتدبير الخلق والمصالح لما يحتاجون إليه في 
معاشهم من الليل والنهار» والحر والبرد؛ والرياح والأمطارء والنعم التي لا يقدر عليها سواه؛ 
ولا یحصیها غیره» كما قال تعالی: ون درا مت ان لا سوا © زیرامیم: »7 وقرأ عمر 
رضي الله عنه : الي امه قال قتادة : الحي الذي لا یموت. والقیوم : القائم علی خلقه 


/ 
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باعمالهم وآجالهم وآرزاقهم. وعن سعید بن جبیر : الحي قبل كل حي. والقیوم الذي لا ند 
له. وقد ذکرنا في سورة البقرة أن قولنا : (الحي القیوم) محیط بجمیع الصفات المعتبرة في 
الإلهية» ولما ثبت أن المعبود يجب أن یکون حيًا قيومًا ودلت البديهة والحسن على أن عیسی 
عليه السلام ما كان حيًا قيومّاء وكيف وهم يقولون بأنه قتل وأظهر الجزع من الموت؟! علمنا 
قطعًا أن عيسى ما كان إلهاء ولا ولذا لاله تعالى وتقدس عما يقول الظالمون علوًا كبيرًا . 

أما قوله تعالى: ( ل يك الککب بل مسرا لما بین ی 

فاعلم أن الكتاب هاهنا هو القرآن» وقد ذكرنا في أول سورة البقرة اشتقاقه» وإنما خص 
القرآن بالتنزيل» والتوراة والإنجيل بالانزال؛ لأن التنزيل للتکثیر» والله تعالى نزل القرآن نجمًا 
نجمّاء فكان معنى التكثير حاصلاً فيه» وأما التوراة والإنجيل فإنه تعالى أنزلهما دفعة واحدة ؛ 
فلهذا خصهما بالإنزال» ولقائل أن يقول: هذا يشكل بقوله تعالى : للد ر از للع 


<«م و روو 


کلب رڪف : ١]وبقوله‏ : وبال أنزلته وب ¢ [الاسراء : ۰]۱۰۵ 

واعلم أنه تعالى وصف القرآن المنژل بوصفين: 

الوصف الأول: قوله : © برع قال آبو مسلم: إنه يحتمل وجوها: أحدها: أنه صدق فيما 
تضمنه من الأخبار عن الأمم السالفة . وثانیها: أن ما فيه من الوعد والوعید يحمل المکلف على 
ملازمة الطریق الحق في العقائد والاعمال» ویمنعه عن سلوك الطریق الباطل . وثالثها : أنه حق» 
بمعنی أنه قول فصل» ولیس بالهزل . ورابعها: قال الأصم : المعنی أنه تعالی آنزله بالحق الذي 
يجب له على خلقه من العبودية» وشکر النعمة» وإظهار الخضوع» وما يجب لبعضهم على 
بعض من العدل والانصاف في المعاملات . وخامسها: آنزله بالحق لا بالمعاني الفاسدة 
المتناقضة كما قال : انر عل عدو الْكِتب ور يجعل لم عِوباً € [دكيف : ١]وقال:‏ وو کان ین عن 
عر أله َوَجَدُوأ فيه ایا کی [الساء: ۸۲]. 

والوصف الثاني لهذا الكتاب: قوله : « مسرا ما یه والمعنى أنه مصدق لكتب الأنبياء عليهم 
الصلاة والسلام» ولِما أخبروا به عن الله عرّ وجلٌ» ثم في الآية وجهان: الأول: أنه تعالى دل 
بذلك على صحة القرآن؛ لأنه لو كان من عند غير الله لم يكن موافقا لسائر الکتب ؛ لأنه كان میا 
لم يختلط بأحد من العلماء» ولا تتلمذ لأحد» ولا قرأعلى أحد شيئًاء والمفتري إذا كان هكذا 
امتنع أن يَسُلم عن الكذب والتحريف» فلما لم يكن كذلك ثبت أنه إنما عرف هذه القصص 
بوحي الله تعالی . الثاني:قال أبو مسلم: المراد منه أنه تعالى لم يبعث نبیّا قط إلا بالدعاء إلى 
توحيده» والایمان به» وتنزیهه عما لا یلیق به» والامر بالعدل والاحسان. وبالشرائع التي هي 
صلاح كل زمان» فالقرآن مصدق لتلك الکتب في کل ذلك ۰ بقي في الآية سژالان: 

السوال الأول : كيف سمي ما مضی بأنه بين يديه . 

والجواب : أن تلك الاخبار لغاية ظهورها سماها بهذا الاسم . 


“° 
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السؤال الثانى : كيف يكون مصدقا لما تقدمه من الكتب» مع أن القرآن ناسخ لأكثر تلك 
الأحكام؟ 

والجواب : إذا كانت الكتب مبشرة بالقرآن وبالرسول» ودالة على أن أحكامها تثبت ت إلى حين 
بعثه» وأنها تصیر منسوخة عند نزول القرآن» كانت موافقة للقرآن» فکان القرآن مصدقا لها وأما 
فیما عدا الأحکام فلا شبهة في أن القرآن مصدق لها؛ لأن دلائل المباحث الالهية لا تختلف في 
ذلك» فهو مصدق لها في الأخبار الواردة في التوراة والانجیل . 

ثم قال الله تعالی: ور َو وليل » وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : قال صاحب (الكشاف): التوراة والانجیل اسمان أعجميان» والاشتغال 
باشتقاقهما غير مفيد» وقرأ الحسن : (الانجیل) بفتح الهمزة» وهو دلیل على العجمية؛ لأن 
آفعیل بفتح الهمزة معدوم في آوزان العرب واعلم أن هذا القول هو الحق الذي لا محيد عنه. 
ومع ذلك فننقل کلام الادباء فيه . 

آما لفظ اة ففیه أبحاث ثلاثة: 

البحث الأول فى اشتقاقه : قال الفرّاء : التوراة معناها الضیاء والنور» من قول العرب : وری 
الزند يري» إذا قدح وظهرت النار» قال الله تعالی : اريت ددحا زلمادیت: ؟] ویقولون: 
وريت بك زنادي» ومعناه: ظهر بك الخیر لي» فالتوراة سمیت بهذا الاسم لظهور الحق بها 
ویدل على هذا المعنی قوله تعالی : #ولقد نا موم وهدرون فان ياء € [الانبياء: 4] . 

البحث الثاني: لهم في وزنه ثلاثة آقوال: 

القول الأول: قال الفرّاء : أصل التوراة: تورية» تفعلة بفتح التاء» وسكون الواوء وفتح الراء 
والياء» إلا أنه صارت الياء ألما لتحرکها وانفتاح ما قبلها . 

القول الثاني : قال الفرّاء: ويجوز أن تكون تفعلة على وزن توفية وتوصية؛ فيكون أصلها 
تورية» إلا أن الراء ثقلت من الكسر إلى الفتح على لغة طيئ» فإنهم يقولون في جارية : جاراة 
وفي ناصية : ناصاة» قال الشاعر : 

فما الدنيا بباقاة لحي وما حي على الدنيا باق" 

والقول الثالث : وهو قول الخليل والبصریین: إن أصلها: وورية؛ فوعلة ثم قبت الوا 
"بي بور و مو موسي عي N E‏ 
الياء ألما لتحرکها وانفتاح ما قبلهاء فصارت توراة» وكتبت بالياء على أصل الكلمة. 

ثم طعنوا في قول الفرّاءء آما الأول: فقالوا: هذا البناء ناد وأما فوعلة فكثير» نحو: 


)۱( هذا البيت لعمرو بن أسود» وهو عمرو بن أسود الكلبي؟ -؟ه/؟ -؟م من بني عامر الأجدر بن عوف»› 
شاعر وفارس وسید مطاع في قومه يعود نسبه إلى قبيلة کلب بن وبرة . 


الآية رقم (۸ ۲) 16 


صومعة» وحوصلة ودوسرة» والحمل على الأكثر أَوْلىء وأما الثاني : فلأنه لايتم إلا بحمل 
اللفظ على لغة طيئع» والقرآن ما نزل بها ألبتة . 

البحث الثالث : في التوراة قراءتان: الإمالة والتفخیم» فمن فخم فلأن الراء حرف يمنع 
الامالة لما فيه من التكرير» والله أعلم . 

وأما الإنجيل ففيه أقوال: 

الأول: قال الزجاج : إنه إفعيل من النجل» وهو الأصل» يقال: لعن الله ناجليهء أي والدیه» 
فسمي ذلك الكتاب بهذا الاسم ؛ لأن الأصل المرجوع إليه في ذلك الدين . 

والثاني: قال قوم : الإنجيل مأخوذ من قول العرب : نجلت الشيء إذا استخرجته وأظهرته 
ويقال للماء الذي يخرج من البئر : نجل » ويقال: قد استنجل الوادي» إذا خرج الماء من النز» 
فسمي الإنجيل إنجيلاً لأنه تعالى أظهر الحق بواسطته . 

والثالث: قال أبو عمرو الشيباني : التناجل : التنازع» فسمي ذلك الكتاب بالإنجيل لأن القوم 


تنازعوا فيه . 
والرابع: أنه من النجل الذي هو سعة العين» ومنه طعنة نجلاء» سمي بذلك لأنه سعة ونور 
وضياء أخرجه لهم . 


واقول: أَمْر هؤلاء الأدباء عجيب» كأنهم أوجبوا في كل لفظ أن يكون مأخودًا من شيء آخر» 
ولو كان كذلك لزم ما التسلسل وإما الدورء ولما كانا باطلين وجب الاعتراف بأنه لا بد من 
ألفاظ موضوعة وضعًا أولاً؛ حتى يجعل سائر الألفاظ مشتقة منهاء وإذا كان الأمر كذلك فلم لا 
يجوز في هذا اللفظ الذي جعلوه مشتقًا من ذلك الآخر أن يكون الأصل هو هذاء والفرع هو ذاك 
الآخرء ومن الذي أخبرهم بان هذا فرع وذاك أصل» وربما كان هذا الذي يجعلونه فرعًا ومشتقًا 
في غاية الشهرة» وذاك الذي يجعلونه أصلا في غاية الخفاء» وأيضًا: فلو كانت التوراة إنما 
سميت توراة لظهورهاء والإنجيل إنما سمي إنجيلاً لكونه أصلاً - وجب في كل ما ظهر أن 
يسمى بالتوراة» فوجب تسمية كل الحوادث بالتوراة» ووجب في كل ما كان أصلا لشيء آخر أن 
يسمى بالإنجيل» والطين أصل الكوزء فوجب أن يكون الطين إنجيلاء والذهب أصل الخاتم 
والغزل أصل الثوب» فوجب تسمية هذه الأشياء بالانجیل» ومعلوم أنه ليس كذلك . 

ثم إنهم عند إيراد هذه الالزامات عليهم لا بد وأن يتمسكوا بالوضع» ويقولوا: العرب 
خصصوا هذين اللفظين بهذين الشيئين على سبيل الوضع » وإذا كان لا يتم المقصود في آخر 
الأمر إلا بالرجوع إلى وضع اللغة» فلم لا نتمسك به في أول الأمر ونريح أنفسنا من الخوض في 
هذه الكلمات؟ وأيضا: فالتوراة والإنجيل اسمان أعجميان أحدهما بالعبرية والآخر بالسّريانية» 
فكيف يليق بالعاقل أن يشتغل بتطبيقها على أوزان لغة العرب؟! فظهر أن الأؤْلى بالعاقل أن لا 
يلتفت إلى هذه المباحث» والله أعلم . 


۱۳۰ سورة آل عمران 


57 و 1 ع رمرم مهو 2 00 كه ر 7 م2 
قوله تعالی: ین بل هکی لاس ال | رن و اي کقروا ایت أله له 


۳ 5 م 
داب یید وله عير ذو انیتار © 4 


آما قوله تعالی: ین ل ی ناس € فاعلم أنه تعالی بيّن أنه آنزل التوراة والانجیل قبل أن آنزل 
القرآن ثم بیّن أنه إنما آنزلهما هدی للناس» قال الكعبي : هذه الاية دالة على بطلان قول من 
يزعم أن القرآن عمی على الکافرین ولیس بهدی لهم ویدل على معنی قوله وشو مه ع » 
[نصلت: 44] أن عند نزوله اختاروا العمی على وجه المجاز» کقول نوح عليه السلام : فم در 
على لا رار تنوح: +] لما فروا عنده . 

واعلم أن قوله: هى لاس € فيه احتمالان: الاول: أن یکون ذلك عائدًا إلى التوراة والانجیل 
فقط » وعلی هذا التقدیر یکون قد وصف القرآن بأنه حق» ووصف التوراة والانجیل بأنهما 
هدی. والوصفان متقاربان . فان قیل: إنه وصف القرآن في آول سورة البقرة بأنه هی امین 

م لم يصفه هاهنا به؟ قلنا: فيه لطيفة» وذلك لأنا ذکرنا في سورة البقرة ة أنه نما قال : «هدّی 
مقون € [البقرة: ] لأنهم هم المنتفعون به فصار من هذا الوجه هدى لهم لا لغيرهم» أما هاهنا 
فالمناظرة كانت مع النصارى» وهم لا يهتدون بالقرآن» فلا جرم لم يقل هاهنا في القرآن : انه 
هدى بل قال: إنه حق في نفسه» سواء قبلوه أو لم یقبلوه» وأما التوراة والانجیل فهم يعتقدون 
في صحتهما ویدعون بأنا إنما نتقول في ديننا عليهماء فلا جرم وصفهما الله تعالى لأجل هذا 
التأويل بأنهما هدى» فهذا ما خطر بالبال والله أعلم . 

القول الثاني : وهو قول الأكثرين : أنه تعالى وصف الكتب الثلاثة بأنها هدى» فهذا الوصف 
عائد إلى كل ما تقذمء وغير مخصوص بالتوراة والانجیل» والله أعلم بمراده. 

ثم قال: رار 4 ولجمهور المفسرين فيه أقوال: 

الأول: أن المراد هو الزبور» كما قال : #وءاتينا داود رورا [النساء: 15] . 

والثاني: أن المراد هو القرآن» وإنما أعاده تعظيمًا لشأنه ومدحًا بكونه فارقًا بين الحق والباطل» 
أو يقال: إنه تعالى أعاد ذكره ليبين أنه أنزله بعد التوراة والإنجيل ليجعله فرقا بين ما اختلف فيه 
اليهود والنصارى من الحق والباطل» وعلی هذا التقدير فلا تكرار. 

والقول الثالث : وهو قول الأكثرين : أن المراد أنه تعالى كما جعل الكتب الثلالة هدى 
ودلالة» فقد جعلها فارقة بين الحلال والحرام وسائر الشراء + فصار هذا الكلام دالاً على أن الله 
تعالى بیّن بهذه الكتب ما يلزم عقلاً وسمعًا . 

هذا جملة ما قاله أهل التفسير في هذه الآية وهي عندي مشكلة: أما حمله على الزبور فهو بعيد؛ لأن 
الزبور ليس فيه شيء من الشرائع والاحکام؛ بل ليس فيه إلا المواعظ » ووصف التوراة والإنجيل 
مع اشتمالهما على الدلائل وین الأحكاء بالفرقان - لى من وصف الزيور بذلك» وأما القول 


الآية رقم (5-5) ۷ 


الثاني - وهو حمله على القرآن - فبعيد من حيث إن قوله + ا آم 4 عطف على ما قبله 
والمعطوف مغاير للمعطوف علیه» والقرآن مذكور قبل هذاء فهذا يقتضي أن يكون هذا الفرقان 
مغايرًا للقرآن» وبهذا الوجه يظهر ضعف القول الثالث؛ لأن كون هذه الكتب فارقة بين الحق 
والباطل صفة لهذه الکتب» وعطف الصفة على الموصوف وان كان قد ورد في بعض الأشعار 
النادرة إلا أنه ضعیف بعید عن وجه الفصاحة اللائقة بکلام الله تعالی . 

والمختار عندي في تفسیر هذه الآية وجه رابع » وهو أن المراد من هذا الفرقان المعجزات التي 
قرنها الله تعالی بانزال هذه الکتب» وذلك لانهم لما آتوا بهذه الکتب وادعوا آنها کتب نازلة عليهم 
من عند الله تعالی» افتقروا في إثبات هذه الدعوی إلى دلیل حتی یحصل الفرق بين دعواهم وبين 
دعوی الکذابین» فلما آظهر الله تعالی على وّفق دعواهم تلك المعجزات حصلت المفارقة 
دعوى الصادق وبين دعوی الکاذب امب 3 sS‏ الله تعالی أنه أنزل الکتاب 
بالحق» وأنه آنزل التوراة والانجیل من قبل ذلك. بين أنه تعالی آنزل معها ما هو الفرقان الحق» 
وهو المعجز القاهر الذي يدل على صحتهاء ویفید رک نات سائر الکتب المختلفة . 

فهذا هو ما عندي في تفسیر هته الایة؛ رركت آن آحدا من المفسرین ما ذکره الا آن حَمُل 
کلام الله تعالی عليه يفيد قوة المعنی» وجزالة اللفظ. واستقامة الترتیب والنظم» والوجوه التي 
ذکروها تنافي کل ذلك > فكان ما ذکرناه أَوْلى والله أعلم بمراده. 

واعلم أنه سبحانه وتعالی لما قرر في هذه الالفاظ القليلة جمیع ما یتعلق بمعرفة الاله 
وجمیع ما یتعلق بتقریر النبوّة» آتبع ذلك بالوعید زجرًا للمَعُرضین عن هذه الدلائل الباهرة فقال : 
کل ات دا یت نو هر عدا کی له عرد در نيتار 46۵ واعلم أن بعض المفسرین 
خصص ذلك بالنصاری» فقصر اللفظ العام على سبب نزوله» والمحققون من المفسرین قالوا: 
خصوص السبب لا يمنع عموم اللفظ» فهو یتناول کل من أعرض عن دلائل الله تعالی . 

ثم قال: وه عي ذو انيار 4 والعزیز : الغالب الذي لا یخلب . والانتفام : العقوبة» یقال: 
انتقم منه انتقامّاء أي عاقبه» وقال اللیث : یقال: لم أرض عنه حتی نقمت منه وانتقمت» |ذا 
کافاه عقوبة بما صنع» والعزیز إشارة إلى القدرة التامة على العقاب وذو الانتقام إشارة إلى کونه 
فاعلا للعقاب» فالأول : صفة الذات» والثاني تاد عير 


قوله تعالی: إنَّ اله لا يحض عليه تیم ف الْأَرْضٍ ولا فى 


رك ی انار کت باه 5 لله الا هو مه 


ص 


اعلم أن هذا الكلام يحتمل وجهين: 
الاحتمال الأول : أنه تعالى لما ذكر أنه قيوم» والقيوم هو القائم بإصلاح مصالح الخلق 


۱1۲ سورة آل عمران 


جميع وجوه الكمية والكيفية . والثاني : أن يكون بحيث متى علم جهات حاجاتهم قدر على 
دفعهاء والأول لا يتم إلا إذا كان عالمًا بجميع المعلومات» والثاني لا يتم إلا إذا كان قادرًا على 
جميع الممكنات» فقوله : إن أله لا يح عليه ىء ف الْأَرضٍ ولا في ألسمآء) إشارة إلى كمال علمه 
المتعلق بجميع المعلومات» فحینثذٍ يكون عالما لا محالة مقادير الحاجات ومراتب الضرورات» 
لا یشغله سوال عن سوال» ولا يشتبه الامر عليه بسبب كثرة أسئلة السائلین» ثم قوله : هو اَی 
یر نی ال کیت ياك |شارة إلى کونه تعالی قادرًا على جميع الممکنات وحینتلٍ یکون 
قادرًا على تحصیل مصالح جمیم الخلق ومنافعهم» وعند حصول هذین الأمرين یظهر کونه قائمًا 
بالقسط قيومًا بجمیع الممکنات والکائنات» ثم فيه لطيفة أخرى» وهي أن قوله : « لد أنه لا یفن 
َيه کم ن الْأَرْضٍ ولا في اسما كما ذکرناه (شارة إلى كمال علمه سبحانه . والطریق إلى إثبات 
کونه تعالی عالمًا لا يجوز أن یکون هو السمع؛ لأن معرفة صحة السمع موقوفة على العلم بکونه 
تعالی عالمّا بجمیع المعلومات. بل الطریق إليه ليس إلا الدلیل العقلي» وذلك هو أن نقول : إن 
آفعال الله تعالی محكمة متقنة» والفعل المحکم المتقن يدل على کون فاعله عالمّاء فلما كان 
دليل كونه تعالى عالمًا هو ما ذكرناء فحين ادعى كونه عالمًا يكل المعلومات بقوله : # إن له لا 
یفن عليه کیب ف الأرض ولا في الما أتبعه بالدلیل العقلي الدال على ذلك» وهو أنه هو الذي 
صَوَّر في ظلمات الارحام هذه البنية العجيبة» والترکیب الغریب» ورکبه من أعضاء مختلفة في 
الشکل والطبع والصفة. فبعضها عظام وبعضها غضاریف » وبعضها شرایین» وبعضها آوردة» 
وبعضها عضلات. ثم إنه ضم بعضها إلى بعض على الترکیب الأحسن» والتألیف الأکمل 
وذلك يدل على كمال قدرته حیث قدر أن یخلق من قطرة من النطفة هذه الاعضاء المختلفة في 
الطبائع والشکل واللون» ویدل على کونه عالمًا من حيث إن الفعل المحکم لا بصدر إلا عن 
العالم» فكان قولة : # هو ألَنِى مور في ایا کیت یکا دالاً على كونه قادرًا على كل 
الممکنات» ودالاً على صحة ما تقدم من قوله : 9 أله لا تن عليه کم ق الْأَرضٍ ولا ق السماء» 
وإذا ثبت أنه تعالی عالم بجمیع المعلومات» وقادر على کل الممکنات ثبت أنه قیوم المحدئات 
والممکنات . فظهر أن هذا کالتقریر لما ذکره تعالی أولاً من أنه هو الحي القیوم» ومن تأمل في 
هذه اللطائف علم أنه لا يعقل کلام آکثر فائدة» ولا أحسن ترتیبّا» ولا آکثر تأثيرًا في القلوب من 
هذه الکلمات . 

والاحتمال الثاني: أن تنزل هذه الآيات على سبب نزولها» وذلك لأن النصاری ادعوا الهية 
عیسی عليه السلام» وعولوا في ذلك على نوعين من الشبه» أحد النوعین شه مستخرجة من 
مقدمات مشاهدة» والنوع الثاني : شبّه مستخرجة من مقدمات إلزامية . 

آما النوع الأول من الشبه: : فاعتمادهم في ذلك على آمرین : آحدهما : یتعلق بالعلم . والشاني : 
یتعلق بالقدرة . 


الآية رقم (۵ ۲) ۱1۳ 


آما ما یتعلق بالعلم, فهو أن عیسی عليه السلام كان یخبر عن الغيوب» وکان یقول لهذا: أنت 
أكلت في دارك کذا . ویقول لذاك : ٍنك صنعت في دارك کذا . فهذا النوع من شبه النصاری 
یتعلق بالعلم . 

وأما الأمر الثاني من شبههم» فهو متعلق بالقدرة, وهو أن عیسی عليه السلام كان يحيي الموتی» 
ويبرئ الأكمه والأبرص» ويخلق من الطين كهيئة الطیر» فينفخ فيه فيكون طيرًا بإذن الله» وهذا 
لنوع من شبه النصارى يتعلق بالقدرة؛ وليس للنصارى شبه في المسألة سوى هذين النوعين . 

ثم إنه تعالى لما استدل على بطلان قولهم في إلهية عيسى وفي التثليث بقوله « الى وم > 

[آل عمران: ۲] يعني الإله يجب أن يكون حيًا قيومّاء وعيسى ما كان حيًا قيوماء لزم القطع إنه ما كان 
إلهّاء فأتبعه بهذه الآية ليقرر فيها ما يكون جوابًا عن هاتين الشبهتين : 

اما الشبهة الأولى: وهي المتعلقة بالعلم, وهي قولهم : إنه أخبر عن الغيوب فوجب أن يكون لها . 
فأجاب الله تعالی عنه بقوله : 9 آله لا يح عليه نم ف ف ال ولا في اس 4 وتقرير الجواب أنه 
لا يلزم من کونه عالمًا ببعض المغیبات أن یکون لها ؛ لاحتمال أنه إنما علم ذلك بوحي من الله 
إليه» وتعلیم الله تعالی له ذلك » لکن عدم إحاطته ببعض المغیبات يدل دلالة قاطعة على أنه 
لیس باله ؛ لأن الاله هو الذي لا یخفی عليه شيء في الارض ولا في السماء» فان الاله هو الذي 
یکون خالقاء والخالق لا بد وأن یکون عالمًا بمخلوقه» ومن المعلوم بالضرورة أن عیسی عليه 
السلام ما كان عالمّا بجمیع المعلومات والمغیبات» فكيف والتصاری یقولون : إنه آظهر الجزع 

من الموت. فلو كان عالمّا بالغیب كله لعَلِم أن القوم يريدون آَخذه وقثله» وأنه يتأذى بذلك 
ويتألم» فکان یفر منهم قبل وصولهم إليه» فلما لم یعلم هذا الغیب ظهر أنه ما كان عالمًا بجمیع 
المعلومات والمغیبات والاله هو الذي لا یخفی عليه شيء من المعلومات» فوجب القطع بأن 
عیسی عليه السلام ما كان إلهّاء فثبت أن الاستدلال بمعرفة بعض الغیب لا يدل على حصول 
الإلهية» وأما الجهل ببعض الغیب يدل قطعًا على عدم الإلهية» فهذا هو الجواب عن النوع الأول 
من الشبه المتعلقة بالعلم . 

آما النوع الثاني: من الشبه, وهو الشبهة المتعلقة بانقدرة: فأجاب الله تعالی عنها بقوله #هُرٌ ) ری 
مرن اما کیت ياء والمعنی أن حصول الاحیاء والاماتة تة على وَفق قوله في بعض 
الصور - لا يدل على کونه إلهًا؛ لاحتمال أن الله تعالی آکرمه بذلك الاحیاء إظهارًا لمعجزته 
وإكرامًا له . 

آما العجز عن الاحیاء والاماتة في بعض الصور يدل على عدم الالهية وذلك لأن الاله هو 
الذي یکون قادرّا على أن يصور في الارحام من قطرة صغيرة من النطفة هذا الترکیب العجیب» 
والتألیف الغریب ومعلوم أن عیسی عليه السلام ما كان قادرًا على الاحیاء والاماتة على هذا 
الوجه. وكيف» ولو قدر على دلك. لأمات آولئك الذین آخذوه على زعم النصارى وقتلوه 
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فثبت أن حصول الإحياء والإماتة على وَفق قوله في بعض الصور لا يدل على كونه إلهّاء أما عدم 
حصولهما على وَفق مراده في سائر الصور يدل على أنه ما كان إلهّاء فظهر بما ذكر أن هذه الشبهة 
الثانية أيضًا ساقطة . ۱ 

وأما النوع الثاني من الشبه» فهي الشبه المبنية على مقدمات إلزامية» وحاصلها يرجع إلى نوعین: 

النوع الأول : أن التصاری یقولون : أيها المسلمون آنتم توافقوننا على أنه ما كان له أب من 
البشر» فوجب أن یکون ابا له . فأجاب الله تعالی عنه آیضا بقوله : هو لز موسر في الا 
كى یی لأن هذا التصویر لما كان منه فان شاء صَوّره من نطفة الب » وان شاء صَوَّره ابتداء 

والنوع الثاني: أن التصاری قالوا للرسول يه: آلست تقول : (إن عیسی روح الله وکلمته) 
فهذا يدل على أنه ابن الله . فأجاب الله تعالی عنه بأن هذا إلزام لفظي . واللفظ محتمل للحقيقة 
والمجاز. فاذا ورد اللفظ بحيث یکون ظاهره مخالفا للدلیل العقلي» كان من باب المتشابهات» 
فوجب رده إلى التأویل» وذلك هو المراد بقوله : هو الزی أَزل عَليكَ الکتب ينه ات کت هن 
م الكت و تمل وی مررن: بع فظهر بما ذکرنا أن قوله : لمن اقيم إشارة إلى ما يدل 
على أن المسيح ليس بإله ولا ابن له وأما قوله : ی اه لا تن عليه كى في الکض ولا فى اا4 
فهو جواب عن الشبهة المتعلقة بالعلم» وقوله: ۶هو ری مور في لأاو کت یسا4 جواب 
عن تمسكهم بقدرته على الإحياء والاماتة» وعن تمسكهم بأنه ما كان له أب من البشر» فوجب 
أن يكون ابتا لله» وأما قوله: هو ال رل عك الككب؟4 ور مہران: ۷] فهو جواب عن تمسکهم 
بما ورد في القرآن أن عيسى روح الله وكلمته.. 

ومن أحاط علمًا بما ذكرناه ولخصناه عَلِم أن هذا الكلام على اختصاره أكثر تحصيلاً من كل 
ما ذكره المتكلمون في هذا الباب» وأنه ليس في المسألة حجة ولا شبهة ولا سؤال ولا جواب» 
إلا وقد اشتملت هذه الآية عليه» فالحمد لله الذي هدانا لهذا وما كنا لنهتدي لولا أن هدانا الله . 

وأما كلام من قبلنا من المفسرين في تفسير هذه الایات» فلم نذكره لأنه لا حاجة إليه» فمن 
أراد ذلك طالع الكتب . ثم إنه تعالى لما أجاب عن شبههم أعاد كلمة التوحيد زجرًا للنصارى عن 
قولهم بالتثليث» فقال : لل له إل هو یز فک 4 فالعزيز إشارة إلى كمال القدرة» والحكيم 
إشارة إلى كمال العلم» وهو تقرير لما تقدم من أن علم المسيح ببعض الغيوب» وقدرته على 
الإحياء والإماتة في بعض الصور - لا يكفي في كونه إلهّاء فان الاله لا بد وأن يكون كامل القدرة 
وهو العزيزء وكامل العلم وهو الحکیم . وبقي في الآية أبحاث لطيفة: 

ما قوله: ۶ لا ین علدو كن ني الْأرضٍ ول فى لست فالمراد أنه لا يخفى عليه شيء . 

فإن قيل: ما الفائدة في قوله : أن ار ولا ن الم مع أنه لو أطلق كان أبلغ؟ 

قلنا: الغرض بذلك إفهام العباد كمال علمه» وفهمهم هذا المعنى عند ذكر السماوات والأرض 
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آقوی» وذلك لأن الحس یری عظمة السماوات والأرض» فیعین العقل على معرفة عظمة 
علم الله عر وجل» والحس متی آعان العقل على المطلوب كان الفهم آتم والادراك أكمل ؛ 
ولذلك فان المعاني الدقيقة إذا آرید ایضاحها ذُكر لها مثال» فان المثال يعين على الفهم . 

آما قوله: هو الى یمسر € قال الواحدي : التصویر جعل الشيء على صورة» والصورة 
هيئة حاصلة للشيء عند إيقاع التألیف بين آجزائه» وأصله من صاره یصوره إذا آماله» فهي 
صورة لأنها مائلة إلى شکل آبویه» وتمام الکلام فيه ذکرناه في قوله تعالی : مهن ری 
[البقرة: ۷:۰] وأما الارحام فهي جمع رحمء وأصلها من الرحمة. وذلك لأن الاشتراك في الرحم 
یوجب الرحمة والعطف ؛ فلهذا سمي ذلك العضو رحماء والله أعلم . 
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اعلم أن في هذه الاية مسائل: 

المسألة الأولى : قد ذکرنا في اتصال قوله #إنَّ أله لا یشقن عليه تنم في الارض ولا فى الما رال 
عمران: ه] بما قبله احتمالین : آحدهما: أن ذلك کالتقریر لکونه قیومّا . والثاني : أن ذلك الجواب 
عن شبه النصاری . فأما على الاحتمال الأول فنقول : إنه تعالی آراد أن يبين أنه قیوم وقائم 
بمصالح الخلق» ومصالح الخلق قسمان : جسمانية وروحانية» أما الجسمانية فأشرفها تعدیل 
البنية» وتسوية المزاج على أحسن الصور وأکمل الاشکال» وهو المراد بقوله : هر رى 
مر في ار € [آل عمران: -] وأما الروحانية فأشرفها العلم الذي تصير الروح معه كالمرآة 
المجلوة التي تجلت صور جميع الموجودات فيهاء وهو المراد بقوله: «هو ری أَزلَ عك 
لْكِنَبَ # . وأما على الاحتمال الثاني فقد ذكرنا أن من جملة شبه النصارى تمسكهم بما جاء في 
القرآن من قوله تعالى في صفة عيسى عليه السلام : (إنه روح الله وكلمته)» فبيّن الله تعالى بهذه 
الآية أن القرآن مشتمل على محكم وعلى متشابه» والتمسك بالمتشابهات غير جائز» فهذا ما 
يتعلق بكيفية النظم » وهو في غاية الحسن والاستقامة . 

المسألة الثانية : اعلم أن القرآن دل على أنه بكليته محكم» ودل على أنه بكليته متشابه» ودل 
على أن بعضه محكم» وبعضه متشابه . 

آما ما دل على أنه بکلیته محکم › فهو قوله: «الر يَلْكَ عاك لكب اكم € [يونس: ]١‏ لار كنك 
کت ءیش (مود: ]١‏ فذكر في هاتين الآيتين أن جمیعه محکم؛ والمراد من المحکم بهذا المعنی 
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کونه كلامًا حقًا فصیح الألفاظ صحیح المعاني» وکل قول وکلام یوجد کان القرآن أفضل منه في 
فصاحة اللفظ وقوة المعنی» ولا يتمكن أحد من إتيان کلام يساوي القرآن في هذین الوصفین 
والعرب تقول في البناء الوثيق والعقد الوئیق ق الذي لا یمکن حله : محکم. فهذا معنی وصف 
جميغه بأنه محكم . 

وأما ما دل على أنه بكليته متشابه ) فهو قوله تعالی : « كنبا میا ان [الزمر : ۲۳] والمعنى أنه 
يشبه بعضه بعضا في الحسن ویصدق بعضه بعضاء والیه الاشارة بقوله تعالی : ولو ان من عند 
عير له لوَجَدُوأ ذ فیه یلا گیگ [الساء: برع أي لكان بعضه واردًا على نقيض الآخرء ولتفاوت 
نسق الکلام في الفصاحة وال ركاكة . 

وأما ما دل على أن بعضه محکم وبعضه متشابه» فهو هذه الاية التي نحن في تفسیرها . 

ولا بد لنا من تفسير المحكم والمتشابه بحسب أصل اللغة» ثم من تفسيرهما في عرف 
الشريعة : 

آما المحكم فالعرب تقول: حاكمت وحكمت وأحکمت بمعنى رددت» ومنعت» والحاكم يمنع 
الظالم عن الظلم» وحكمة اللجام التي هي تمنع الفرس عن الاضطراب» وفي حديث النخعي : 
احكم اليتيم كما تحكم ولدك. أي امنعه عن الفساد» وقال جرير: أحكموا سفهاءكم» أي 
ا > أي وثيق يمنع من تعرض له وسميت الحكمة حكمة لأنها تمنع عما لا 

وم المتشابه فهو أن يكون أحد الشيئين مشاب للآخر بحيث يعجز الذهن عن التمييزء » قال الله 
تعالی : ول البقر تب عَلَيَمًا» [البقرة : .بع وقال في وصف ثمار الجنة : وتو بهو متها > [البقرة : 
,) أي متفق المنظر مختلف الطعوم وقال الله تعالی : بهت نژ [البقرة: ۱۱۸] ومنه 
يقال: اشتبه تبه عليّ الأمران» إذا لم یفرق بينهماء ویقال لاصحاب المخاریق : أصحاب الشبه 
SG‏ : «الْحَلالُ بَيْنْء وَالْحَرَامُ بَيُِء وَبَيِتَهُمَا أمورٌ مُتَشَابِهاتٌ» وفي رواية أخرى : 
ام 1 نات . 

oR EE 
الانسان إليه بالمتشابه» إطلاقًا لاسم السبب على المسبب» ونظيره المشکل» سمي بذلك لأنه‎ 
أشکل» أي دخل في شکل غيره فأشبهه وشابهه» ثم يقال لكل ما غمض وان لم يكن غموضه من‎ 
هذه الجهة مشکل » ويحتمل أن يقال: إنه الذي لا يعرف أن الحق ثبوته أو عدمه» وكان الحكم‎ 
بثبوته مساویا للحكم بعدمه في العقل والذهن. ومشابها له وكير سير احدهما من ج‎ 
بمزید رجحان» فلا جرم سمي غير المعلوم بأنه متشابه» فهذا زر تحقیق القول في المحکم‎ 
والمتشابه بحسّب آصل اللغة» فنقول : الناس قد أكثروا من الوجوه في تفسیر المحکم‎ 
والمتشابه» ونحن نذکر الوجه الملخص الذي عليه آکثر المحققین» ثم نذکر عقیبه آقوال الناس‎ 
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فيه فنقول : اللفظ الذي جعل موضوعًا لمعنی» فإما أن یکون محتملاً لغیر ذلك المعنی» واما أن 
لا یکون : فإذا كان اللفظ موضوعًا لمعنی ولا یکون محتملاً لغيره فهذا هو النص» وأما إن كان 
محتملا لغيره» فلا یخلو إما أن یکون احتماله لأحدهما راجحًا على الآخر»ء وإما أن لا یکون 
كذلك بل يكون احتماله لهما على السواء: فان كان احتماله لأحدهما راجحًا على الآخر سمي 
ذلك اللفظ بالنسبة إلى الراجح ظاهرا» وبالنسبة إلى المرجوح مژولا» وأما إن كان احتماله لهما 
على السوية كان اللفظ بالنسبة إليهما معًا مشتركاء وبالنسبة إلى كل واحد منهما على التعيين 
مجملا» فقد خرج من التقسيم الذي ذكرناه أن اللفظ إما أن يكون نصّاء أو ظاهرّاء أو مؤولاً» أو 
مشترگا» أو مجملاء أما النص والظاهر فيشتركان في حصول الترجيح» إلا أن النص راجح مانع 
من الغیر» والظاهر راجح غير مانع من الغيرء فهذا القدر المشترك هو المسمى بالمحكم . 

وأما المجمل والمؤول فهما مشتركان في أن دلالة اللفظ عليه غير راجحة وان لم يكن 
راجخا لكنه غير مرجوح» والمؤول مع أنه غير راجح فهو مرجوح لا بحسب الدليل المنفرد؛ 
فهذا القدر المشترك هو المسمى بالمتشابه ؛ لأن عدم الفهم حاصل في القسمين جميعًاء وقد بينا 
أن ذلك يسمى متشابهاء ما لأن الذي لا يعلم يكون النفي فيه مشابها للإثبات في الذهن» وإما 
لأجل أن الذي يحصل فيه التشابه يصير غير معلوم فأطلق لفظ المتشابه على ما لا يعلم إطلاقًا 
لاسم السبب على المسيب . فهذا هو الكلام المحصل في المحكم والمتشابه» ثم اعلم أن اللفظ 
إذا كان بالنسبة إلى المفهومين على السوية» فهاهنا يتوقف الذهن» مثل : القری بالنسبة إلى 
الحيض والطهرء نما المشكل بأن يكون اللفظ بأصل وضعه راجحًا في أحد المعنیین 
ومرجوحًا في الآخرء ثم كان الراجح باطلا» والمرجوح حمّاء ومثاله من القرآن قوله تعالى : 
#وإذًا أردنا أن لک دري مر مرا تس باق لول [الإسراء: <1] فظاهر هذا الكلام أنهم 
يؤمرون بأن يفسقواء ومحكمه قوله تعالی : # إت الله لا یام بالْفَحْمَلهِ # [الأعراف: ۲۸] ردا على 
الكفار فيما حكى عنهم #وَإدًا فَمَلُا تمه ال وجدتا علا ابامء‌نا واه أمَرَنا با [الأعراف: ۲۸] وكذلك 
قوله تعالی : سوأ أله نيم € [العوبة: 0۷] وظاهر النسيان ما يكون ضدًا للعلم» ومرجوحه 
الترك» والاية المحكمة فيه قوله تعالی : #ومًا كان رك 6 [مريم: 4*] وقوله تعالی : «لا يَضِلٌ 
ري ولا يى [طه: ۲0۲ . 

واعلم أن هذا موضع عظيم فنقول: إن كل واحد من أصحاب المذاهب يدعى أن الایات الموافقة 
لمذهبه محكمةء وأن الآيات الموافقة لقول خصمه متشابهة» فالمعتزلي يقول: قوله: لقن که 
يوين ومن شاه حر الكيف: 1۷٩‏ محكم» وقوله: وما نود إل أن ياء اه رب لته 
[لتکویر: 14] متشابه . والسّني يقلب الأمر في ذلك. فلا بد هاهنا من قانون يرجع إليه في هذا الباب 
فنقول: اللفظ إذا كان محتملا لمعنيين وكان بالنسبة إلى أحدهما راجحًاء وبالنسبة إلى الآخر 
مرجوخاء فإن حملناه على الراجح ولم نحمله على المرجوح» فهذا هو المحکم. وأما إن حملناه 
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علی المرجوح ولم تحمله علی الراجج» فهذا هو المتشابه فنقول : صرف اللفظ عن الراجح إلى 
المرجوح لا بد فيه من دلیل منفصل » وذلك الدلیل المنفصل إما أن یکون لفظيًا وإما أن یکون عقليًا . 

آما القسم الأول: فنقول : هذا إنما يتم إذا حصل بين ذينك الدلیلین اللفظیین تعارض» وإذا وقع 
التعارض بينهما فليس ترك ظاهر أحدهما رعاية لظاهر الآخر أَؤْلى من العکس الهم إلا أن 
يقال: إن أحدهما قاطع في دلالته والآخر غير قاطع» فحینثزٍ يحصل الرجحان» أو يقال: كل 
واحد منهما وان كان راجخا إلا أن آحدهما یکون آرجح» وحينئذٍ يحصل الرجحان | إلا آنا نقول: 

آما الأول فباطل؛ لأن الدلائل اللفظية لا تکون قاطعة ألبتة ؛ لأن كل دلیل لفظي فانه موقوف على 
نقل اللغات» ونقل وجوه النحو والتصریف» وموقوف على عدم الاشتراك وعدم المجاز» وعدم 
التخصیص › وعدم الا ضمار» وعدم المعارض النقلي والعقلي » وكل ذلك مظنون» والموقوف 
على المظنون آولی أن یکون مظنونّاء فثبت أن شيئًا من الدلائل اللفظية لا یکون قاطعًا . 

وأما الثاني وهو أن يقال: آحد الدلیلین آقوی من الدلیل الثاني» وان كان أصل الاحتمال قائمًا 
فيهما معاء فهذا صحیح ولكن على هذا التقدير يصير صرف الدليل اللفظي عن ظاهره إلى 
المعنى المرجوح ظنيّاء ومثل هذا لا يجوز التعويل عليه في المسائل الأصولية» بل يجوز 
التعویل عليه في المسائل الفقهية فثبت بما ذكرناه أن صرف اللفظ عن معناه الراجح إلى معناه 
المرجوح في المسائل القطعية - لا يجوز إلا عند قيام الدليل القطعي العقلي على أن ما أشعر به 
ظاهر اللفظ محالء» وقد علمنا في الجملة أن استعمال اللفظ في معناه المرجوح جائز عنذ تعذر 
حمله على ظاهره» فعنذ هذا يتعين التأويل» فظهر أنه لا سبيل إلى صرف اللفظ عن معناه الراجح 
إلى معناه المرجوح إلا بواسطة إقامة الدلالة العقلية القاطعة على أن معناه الراجح محال عقلا» 
ثم إذا أقامت هذه الدلالة وعرف المكلف أنه ليس مراد الله تعالى من هذا اللفظ ما أشعر به 
ظاهره» فعند هذا لا يحتاج إلى أن.يعرف أن ذلك المرجوح الذي هو المراد ماذا؛ لأن السبيل إلى 
ذلك إنما يكون بترجيح مجاز على مجاز وترجيح تأويل على تأويل» وذلك الترجيح لا يمكن إلا 
بالدلائل اللفظية» والدلائل اللفظية على ما بينا ظنية» لا سيما الدلائل المستعملة في ترجيح 
مرجوح على مرجوح آخر يكون في غاية الضعف. وكل هذا لا يفيد إلا الظن الضعیف 
والتعويل على مثل هذه الدلائل في المسائل القطعية محال ؛ فلهذا التحقيق المتين مذهبًا أن بعد 
إقامة الدلائل القطعية على أن حمل اللفظ على الظاهر محال لا يجوز الخوض فى تعبين التأویل» 
فهذا منتهی ما حصلناه في هذا الباب» والله ولي الهداية والرشاد . ۱ 

المسألة الثالغة : في حكاية آقوال الناس في المحکم والمتشابه : فالأول: ما نُقل عن ابن عباس 
رضي الله عنهما أنه قال: المحکمات هي الثلاث آیات التي في سورة الأنعام : ثل كسالا 
[الأنعام: ۱۰۱] إلى آخر الآيات الثلاث. والمتشابهات هي التي تشابهت على اليهود» وهي آسماء 
حروف الهجاء المذكورة في أوائل السور وذلك أنهم آوّلوها على حساب البجمل فطلبوا أن 


الآية رقم (۷) ۹ 


يستخرجوا منها مدة بقاء هذه الأمة» فاختلط الأمر علیهم واشتبه . وأقول: التکالیف الوارذة 
من الله تعالی تنقسم إلى قسمین : منها ما لا يجوز أن یتغیر بشرع وشرع» وذلك کالامر بطاعة الله 
تعالی» والاحتراز عن الظلم والکذب والجهل وقتل النفس بغیر حق» ومنها ما یختلف بشرع 
وشرع؛ كأعداد الصلوات ومقادیر الزکوات وشرائط البیع والنکاح وغیر ذلك» فالقسم الأول هو 
المسمی بالمحکم عند ابن عباس؛ لأن الایات الثلاث في سورة الأنعام مشتملة على هذا القسم . 

وأما المتشابه فهو الذي سمیناه بالمجمل » وهو ما یکون دلالة اللفظ بالنسبة إليه والی غیره 
على السوية فان دلالة هذه الالفاظ على جمیع الوجوه التي تفسر هذه الالفاظ بها على السوية» 
لا بدلیل منفصل على ما لخصناه في آول سورة البقرة . 

القول الثاني : وهو أيضًا مروي عن ابن عباس رضي الله عنهما: أن المحکم هو الناسخ 
والمتشابه هو المنسوخ . 

والقول الفالت : قال الأصم : المحكم هو الذي يكون دليله واضحًا لائحًاء مثل ما أخبر الله 


7 سر سد حاص .د للح م سر ررم کر 


تعالى به من إنشاء الخلق في قوله تعالى : # خلقنا النطفة علقة # [المؤمنون: ]١4‏ وقوله: #وجعلنا 
من امه کی یو 6 الانبباء: .+] وقوله : وال ین ألتما ماه اج بدء ین ارت رز ا > 
[البقرة: ۲۲] والمتشابه ما یحتاج في معرفته إلى التدبر والتأمل» نحو الحکم بأنه تعالی یبعثهم بعد 
أن صاروا ترابّا» ولو تأملوا لصار المتشابه عندهم محکمّا؛ لان من قَدّر على الانشاء أولاً قدر 
على الا عادة ثانيا . 

واعلم أن کلام الأصم غير ملخص. فانه إن عنی بقوله : (المحکم ما یکون دلائله واضحة) 
أن المحکم هو الذي یکون دلالة لفظه على معناه متعينة راجحة» والمتشابه ما لا یکون کذلك» 
وهو ما المجمل المتساوي. أو الموول المرجوح. فهذا هو الذي ذکرناه آولا» وان عنی به أن 
المحکم هو الذي یعرف صحة معناه من غير دلیل» فيصير المحکم على قوله ما یعلم صحته 
بضرورة العقل » والمتشابه ما یعلم صحته بدلیل العقل» وعلی هذا يصير جملة القرآن متشابهًاء 
لأن قوله : لقنا النطفة عَلْقَه4 [المؤمنون: »۱] آمر یحتاج في معرفة صحته إلى الدلائل العقليةء 
وان أهل الطبيعة یقولون: السبب في ذلك الطبائع والفصول. أو تأثیرات الکواکب» وترکیبات 
العناصر وامتزاجاتها. فکما أن إثبات الحشر والنشر مفتقر إلى الدلیل» فکذلك |سناد هذه 
الحوادث إلى اللوتعالى ی او ی ای ای 
مفتقرة إلى الدلیل» الا آنها :: تنقسم إلى ما یکون الدلیل فيه ظاهرا بحیث تکون مقدماته قليلة مرتبة 
مبينة يؤمن الغلط معها إلا نادرّاء ومنها ما یکون الدلیل فيه خفيًا كثير المقدمات غير مرتبة» 
فالقسم الأول هو المحکم. والثاني هو المتشابه . 

القول الرابع : أن كل ما أمكن تحصيل العلم به سواء كان ذلك بدليل جلي» أو بدليل خفي» 
فذاك هو المحکم. وكل ما لا سبيل إلى معرفته فذاك هو المتشابه وذلك كالعلم بوقت قيام 


مس سم 


۱۷۰ سورة آل عمران 


مر ےر صر 


الساعة. والعلم بمقادیر الثواب والعقاب في حق المکلفین» ونظیره قوله تعالی : # لوك عن 
ماع يان مسا [الاعراف : ۰]۱۸۷ 

المسألة الرابعة : في الفوائد التي لأجلها جعل بعض القرآن محکمّا وبعضه متشابها . 

اعلم أن من الملحدة من طعن في القرآن لاجل اشتماله على المتشابهات» وقال: إنكم 
تقولون: إن تکالیف الخلق مرتبطة بهذا القرآن إلى قیام الساعة. ثم نا نراه بحیث يتمسك به کل 
صاحب مذهب على مذهبه» فالجبري ینمسك بآيات الجبر کقوله تعالی : لوَجَمَلنَا عل فلوم أكة 
أن مهو ره َادَانِمْ وا € [الانمام: هم والقَدَري یقول : بل هذا مذهب الکفار» بدلیل أنه تعالی حکی 


ذلك عن الکفار في معرض الذم لهم في قوله : #وقالوا لوا له ین نع اب وی ادا 


مج 2ے 1 و وه وه و 


وفر؟» [نصلت: ه] وفي موضع آخر : #وقالوا فلوسا عل [البقرة: مم) وأیضا: مثبت الرؤية يتمسك 
بقوله: وجوه بوذ م © رل ربا اظر: که [القيامة: ۰۲۲ ۲۳] والنافي يتمسك بقوله: ۷[ تذرسکه 
اسر [الأنعام: ۱۰۳] ومثبت الجهة يتمسك بقوله: اون ريم من فوقهنر 4 [النحل: 0۰] وبقوله : 
لرن عل اعرش أستوئ » [طه : ۰] والنافي يتمسك بقوله : لیس 35 ى٤4‏ [الشوری: ۱ نم 
إن كل واحد يسمي الآيات الموافقة لمذهبه: محكمة» والآيات المخالفة لمذهبه: متشابهت 
وربما آل الأمر في ترجيح بعضها على بعض إلى ترجيحات خفية» ووجوه ضعيفة» فكيف يليق 
بالحكيم أن یجعل الكتاب الذي هو المرجوع إليه في كل الدين إلى قيام الساعة هکذا؟ | آلیس أنه 
لو جعله ظاهرا جليًا نقیّا عن هذه المتشابهات كان أقرب إلى حصول الغرض !۱ 

واعلم آن العلماء ذکروا في فواند المتشابهات وجوها: 

الوجه الأول: أنه متی كانت المتشابهات موجودة كان الوصول إلى الحق أصعب وأشق 
وزيادة المشقة توجب مزید الثواب قال الله تعالی : ام حَسِبِمٌ أن تدخاو الْجََة ولما يعار ال 
لذن جه‌دواً منجم وَيَعلَمَ ألصيرانَ © رل مران: ۱6۲ 

الوجه الثانى : لو كان القرآن محکمّا بالكلية لما كان مطابقًا إلا لمذهب واحد» وكان تصريحه 
مبطلا لكل ما سوى ذلك المذهب» وذلك مما ينفر أرباب المذاهب عن قبوله وعن النظر فيه» 
فالانتفاع به إنما حصل لما كان مشتملاً على المحكم وعلى المتشابه» فحينئذٍ يطمع صاحب کل 
مذهب أن يجد فيه ما يقوي مذهبه» ويؤثر مقالته» فحينئذٍ ينظر فيه جميع آرباب المذاهب 
ويجتهد في التأمل فيه كل صاحب مذهب فإذا بالغوافي ذلك صارت المحكمات مفسرة 
للمتشابهات» فبهذا الطريق یتخلص المبطل عن باطله ويصل إلى الحق . 

الوجه الثالث : أن القرآن إذا كان مشتملاً على المحكم والمتشابه افتقر الناظر فيه إلى 
الاستعانة بدليل العقل» وحينئذٍ یتخلص عن ظلمة التقلید» ويصل إلى ضياء الاستدلال والبینة 
آما لو كان كله محكمًا لم يفتقر إلى التمسك بالدلائل العقلية» فحينئذٍ كان يبقى في الجهل 
والتقليد . 


الآية رقم (۷) ۱۷۱ 


الوجه الرابع : لما كان القرآن مشتملا على المحكم والمتشابه» افتقروا إلى تعلم طرق 
التأويلات وترجيح بعضها على بعض» وافتقر تعلم ذلك إلى تحصيل علوم كثيرة من علم اللغة 
والنحو وعلم أصول الفقه» ولو لم يكن الأمر كذلك ما كان يحتاج الانسان إلى تحصيل هذه 
العلوم الكثيرة» فكان إيراد هذه المتشابهات لأجل هذه الفوائد الكثيرة . 

الوجه الخامس : - وهو السبب الأقوى في هذا الباب - أن القرآن كتاب مشتمل على دعوة 
الخواص والعوام بالكلية» وطبائع العوام تنبو في أكثر الأمر عن إدراك الحقائق» فمن سمع من 
العوام في أول الأمر إثبات موجود ليس بجسم ولا بمتحيز ولا مشار الیه» ظن أن هذا عدم 
ونفي» فوقع في التعطيل» فكان الأصلح أن يخاطبوا بألفاظ دالة على بعض ما يناسب ما 
يتوهمونه ويتخيلونه» ويكون ذلك مخلوطا بما يدل على الحق الصريح» فالقسم الأول وهو 
الذي یخاطبون به في أول الأمر يكون من باب المتشابهات» والقسم الثاني وهو الذي يكشف 
لهم في آخر الأمر هو المحكمات . فهذا ما حضرنا في هذا الباب والله أعلم بمراده . 

وإذا عرفت هذه المباحث فلنرجع إلى التفسير: 

اما قوله تعالى: ن آل أَرَلَ عك اتب 4 فالمراد به هو القرآن ينه مت منت 4 وهي التي 
يكون مدلولاتها متأكدة» ما بالدلائل العقلية القاطعة وذلك في المسائل القطعية أو يكون 
مدلولاتها خالية عن معارضات أقوى منها . 

ثم قال: هَن اَم الكتب» وفيه سؤالان: 

السؤال الأول : ما معنی کون المحکم ما للمتشابه؟ 

الجواب : الأم في حقيقة اللغة الأصل الذي منه يكون الشيء» فلما كانت المحكمات مفهومة 
بذواتهاء والمتشابهات إنما تصير مفهومة بإعانة المحکمات» لا جرم صارت المحكمات كالأم 
للمتشابهات . وقيل : إن ما جرى في الإنجيل من ذكر الأب» وهو أنه قال : إن الباري القديم 
المكون للأشياء الذي به قامت الخلائق وبه ثبتت إلى أن یبعثها» فعبّر عن هذا المعنى بلفظ الأب 
من جهة أن الأب هو الذي حصل منه تكوين الابن» ثم وقع ة في الترجمة ما أوهم الأبوة الواقعة 
من جهة الولادة» فكان قوله: ##ما كن ِل آن بد من ور € [مريم : ۰ محكمًا لأن معناه متأكد 
بالدلائل العقلية القطعية» وكان قوله: (عيسى روح الله وكلمته) من المتشابهات التي يجب ردها 
إلى ذلك المحكم . 

السؤال الثاني: لم قال: م الككب » ولم يقل : أمهات الكتاب؟ 

الجواب : آن مجموع المحکمات في تقدیر شيء واحد» ومجموع المتشابهات في تقدير 
شيء آخرء وأحدهما أم الآخرء ونظيره قوله تعالى: #وحعلنا أن مم وأمّه سه مه ايه [المؤمنون: ۵۰] ولم 
يقل آیتین» وإنما قال ذلك على معنى أن مجموعهما آية واحدة فكذلك هاهنا . 


۱۷ سورة آل عمران 


ثم قال: وَأ متته وقد عرفت حقيقة المتشابهات قال الخلیل وسیبویه : أن (آخر) 
فارقت آخواتها في حکم واحد؛ وذلك لان آر سيم آحری وآخری تأئیث آخر» وآخر على 
وزن (أفعّل) وما كان على وزن (أفعّل) فانه یستعمل مع (من) أو بالالف واللام» فیقال : زید 
آفضل من عمرو» وزید الأفضل. فالالف واللام معاقبتان لمن في باب أفعل» فکان القیاس أن 
يقال : زيد آخر من عمرو. أو يقال: زيد الآخرء الا آنهم حذفوا منه لفظ (من) لأن لفظه اقتضی 
معنی (من) فأسقطوها اکتفاء بدلالة اللفظ عليه والالف واللام معاقبتان لمن» فسقط الألف 
واللام أيضًاء فلما جاز استعماله بغیر الألف واللام صار آخر فأخر جمعه» فصارت هذه اللفظة 
معدولة عن حکم نظاثرها في سقوط الالف واللام عن جمعها ووحدانها . 

ثم قال: اما ِن في قلویهم رَيَعٌ4 اعلم أنه تعالی لما بيّن أن الکتاب ینقسم إلى قسمين» منه 
محکم ومنه متشابه؛ بیّن آن أهل الزیغ لا بتمسکون الا بالمتشابه» والزیغ : الميل عن الحق» 
يقال: زاغ زيعًا : أي مال ميلا . واختلفوا في هؤلاء الذین أريدوا بقوله : بلق لوبهم ریم 6 فقال 
الربیع : هم وفد نجران» لما حاجوا رسول الله َة في المسيح فقالوا: أليس هو كلمة الله 
وروح منه؟! قال : بلى . فقالوا: حسبنا. فأنزل الله هذه الآية» ثم آنزل : لت مل عیسین عند أل 

کمک 51م ۹6 [آل عمران: ۰٩‏ وقال الكلبي : هم الیهود طلبوا علم مدة بقاء هذه الأمة واستخراجه من 
الحروف المقطعة في آوائل السور . وقال قتادة والزجاج : هم الکفار الذین ینکرون البعث ؛ لانه 
قال في آخر الاية : وما ما یلم َو لا ای وما ذاك الا وقت القيامة؛ لانه تعالی أخفاه عن کل 
الخلق حتی عن الملائكة والانبیاء علیهم الصلاة والسلام . 

وقال المحققون: إن هذا يعم جمیع المبطلین» وکل من احتج لباطله بالمتشابه ؛ لأن اللفظ 
عام » وخصوص السبب لا يمنع عموم اللفظ» ویدخل فيه كل ما فيه لبس واشتباه» ومن جملته ما 
وعد الله به الرسول من النصرة وما آوعد الکفار من النقمة ویقولون : انيتا ماب الک 
[العنكبوت : ۲۹] ومتی ی ألمَاعَةٌ 6 اسبا: ۲ لو ما تا ام که [الحجر: ۷] عي الأمر على 
الضعفة ويدخل في هذا الباب استدلال المشبهة بقوله تعالی : #اليحمن عل آلمرش أ ستو # [طه : 
٠‏ فانه لما ثبت بصريح العقل أن كل ما كان مختضا بالحيز فإما أن يكون في الصغر كالجزء الذي 
لايتجزأء وهو باطل بالاتفاق» وإما أن يكون أكبر فيكون منقسمًا مرکبّا» وکل مركب فإنه ممكن 
HE‏ لحو موي ا 10 
سنوی 4 (طه: ه] متشابهّاء فمن تمسك به كان متمسكا بالمتشابهات» ومن جملة ذلك استدلال 
رو ی یی الفعل بالكلية إلى العبد. فإنه لما ثبت بالبرهان العقلي أن 
صدور الفعل یتوقف على حصول الداعي» وثبت أن حصول ذلك الداعي من الله تعالی» وثبت 
أنه متی كان الأمر كذلك» كان حصول الفعل عند تلك الداعية واجیّا: وعدمه عند عدم هذه 
الداعية واجبّاء فحينئذٍ يبطل ذلك التفويض» وثبت أن الكل بقضاء الله تعالى وقدره ومشيئته» 


الآية رقم (۷) ۱۷۳ 


فیصیر استدلال المعتزلة بتلك الظواهر وان كثرت - استدلالا بالمتشابهات ‏ فبیّن الله تعالی في 
كل هؤلاء الذین یِعُرضون عن الدلائل القاطعة ویقتصرون على الظواهر الموهمة آنهم یتمسکون 
بالمتشابهات ؛ لأجل أن في قلوبهم زيعًا عن الحق وطلبًا لتقریر الباطل . 

واعلم آنك لا تری طائفة في الدنیا إلا وتسمي الآيات المطابقة لمذهبهم محکمة. والایات 
المطابقة لمذهب خصمهم متشابهة ثم هول الأمر في ذلك . 

لا تری إلى الجباني فانه یقوله: المجبرة الذین یضیفون الظلم والکذب. وتکلیف ما لا یطاق 
إلى الله تعالی هم المتمسکون بالمتشابهات . 

وقال آبو مسلم لاصفهاني: الزائغ : الطالب للفتنة : هو من یتعلق بایات الضلال. ولا یتأوله على 
المحکم الذي بيّنه الله تعالی بقوله : « رضم أَلسَامری) [طه: ۸0] «وأضل فرعو فوم وما هدک (طه: ۲۷۹ 
وم یل یه لا الْتَسِقِنَ4 [البقرة: 00۰ وفسروا أيضًا قوله: ولا ردنا أن ميك هآ مرف 
فا با [الإسراء: 15] على أنه تعالى أهلكهم وأراد فسقهی وأن الله تعالی يطلب العلل على خلقه 
ليهلكهم» مع أنه تعالى قال : رید اله بكم اسر ولا ید بكم امس [البقرة: ۲۱۸۰ ری أله 
لب کم ریک [الساء: «۷] وتأولوا قوله تعالی : ريا هم أَعَمَلَهُمْ َم يَمَمَهُون4 [السل: »] على 
أنه تعالی زين لهم النعمة . ونقضوا بذلك ما في القرآن کقوله تعالی : إت أله لا یم ما وم حي 
یروا ما سم [الرعد : ۱۱۱" وما ڪڪ مهلی ریت إلا وَأَهْلّهًا موت € [القصص : وه] وقال : 
#وأما ود فهدیتهم كََسْتَحَبُوأ آلمی عل دى [نصلت: ۲۱۷ وقال: ممن أمْتّدَئ قاتا یی لش 4 
آیونس: ۱۰۸] وقال : ون الله حب ام الإيمن وريه في قوب [الحجرات : ۷ فكيف يزين النعمة؟ 

فهذا ما قاله آبو مسلم › وليت شعري لمّ حکم على الایات الموافقة لمذهبه بأنها محکمات 
وعلی الایات المخالفة لمذهبه بأنها متشابهات؟ ولم آوجب في تلك الایات المطابقة لمذهبه 
اجرائها على الظاهر وفي الآيات المخالفة لمذهبه صرفها عن الظاهر؟ ومعلوم أن ذلك لا يتم 
إلا بالرجوع إلى الدلائل العقلية الباهرة» فاذا دل على بطلان مذهب المعتزلة الأدلة العقلية» فان 
مذهبهم لا يتم إلا إذا قلنا بأنه صدر عن آحد الفعلین دون الثاني من غير مرجح» وذلك تصریح 
بنفي الصانع » ولا يتم إلا إذا قلنا بأن صدور الفعل المحکم المتقن عن العبد - لا يدل على علم 
فاعله به » فحینثٍ یکون قد تخصص ذلك العدد بالوقوع دون الأزيد والانقص لا لمخصص. 
وذلك نفي للصانع › ولزم منه أيضًا أن لا يدل صدور الفعل المحکم على کون الفاعل عالمًاء 
وحينئذٍ ینسد باب الاستدلال بأحکام آفعال الله تعالی على کون فاعلها عالمّاء ولو أن أهل 
السماوات والارض اجتمعوا على هذه الدلائل لم یقدروا على دفعهاء فإذا لاحت هذه الدلائل 
العقلية الباهرة فكيف يجوز لعاقل أن يسمي الآيات الدالة على القضاء والقدر بالمتشابه» فظهر 
بما ذكرناه أن القانون المستمر عند جمهور الناس أن كل آية توافق مذهبهم فهي المحکمة» وكل 
آية تخالفهم فهي المتشابهة . 


۱۷ سورة آل عمران 

وأما المحقق المنصف » فانه يحمل الأمر في الایات على آقسام ثلاثة : آحدها: ما يتأكد ظاهرها 
بالدلائل العقلية» فذاك هو المحکم حقًا. وثانيها: الذي قامت الدلائل القاطعة على امتناع 
ظواهرهاء فذاك هو الذي یحکم فيه بأن مراد الله تعالی غير ظاهره . والثها : الذي لا یو جد مثل 
هذه الدلائل على طرفي ثبوته وانتفائه » فیکون من حقه التوقف فیه» ویکون ذلك متشابهًا بمعنی 
أن الامر اشتبه فيه» ولم یتمیز آحد الجانبین عن الآخرء إلا أن الظن الراجح حاصل في |جرائها 
على ظواهرها. فهذا ما عندي في هذا الباب» والله أعلم بمراده . 

واعلم أنه تعالی لما بيّن أن الزائفین یتبعون المتشابه» بیّن أن لهم فيه غرضین : فالأول : هو 
قوله تعالی : « ی لت والثاني : هو قوله : واه تأویلرء؟ . 

فاما الأول: فاعلم أن الفتنة في اللغة الاستهتار بالشيء والغلو فيه» يقال : فلان مفتون بطلب 
الدنياء أي قد غلا في طلبها وتجاوز القدر» وذکر المفسرون في تفسیر هذه الفتنة وجوهًا: 
آولها : قال الاصم : انهم متی آوقعوا تلك المتشابهات في الدین؛ صار بعضهم مخالفًا للبعض 
في الدین» وذلك يفضي إلى التقاتل والهرج والمرج فذاك هو الفتنة. وثانيها: أن التمسك 
بذلك المتشابه يقرر البدعة والباطل في قلبه» فیصیر مفتوئًا بذلك الباطل عاکفا عليه» لا بنقلع 
عنه بحيلة آلبتة . وثالثها : أن الفتنة في الدين هو الضلال عنه» ومعلوم أنه لا فتنة ولا فساد أعظم 
من الفتنة في الدين والفساد فيه . 

وأما الغرض الثاني لهم: وهو قوله تعالی : وة تأويلر-€ فاعلم أن التأویل هو التفسیر» وأصله 
في اللغة المرجع والمصیر من قولك : آل الأمر إلى كذاء إذا صار إليه» وأولته تأویلا» إذا 
صيرته إليه» هذا معنى التأويل في اللغة» ثم يسمى التفسير تأويلاً» قال تعالی : # سأك اويل 
ما ل طم عليه سر € [الكهف : ۲۷۸ وقال تعالى : #وأحَسَنُ َو که [النساء: وه] وذلك أنه إخبار عما 
يرجع إليه اللفظ من المعنى» واعلم أن المراد منه أنهم یطلبون التأويل الذي ليس في كتاب الله 
عليه دليل ولا بیان مثل طلبهم أن الساعة متى تقوم؟ وأن مقادير الثواب والعقاب لكل مطيع 
وعاص کم تکون؟ قال القاضي : هولاء الزائغون قد ابتغوا المتشابه من وجهین : آحدهما: أن 
یحملوه على غير الحق» وهو المراد من قوله : ی له والثاني : أن يحكموا بحکم في 
الموضع الذي لا دلیل فيه» وهو المراد من قوله : وبا تاویلرء؟ . 

ثم بیّن تعالی ما یکون زيادة في ذم طريقة هؤلاء الزائخین فقال : وما یلم تأويء إل 420 
واختلف الناس في هذا الموضع . فمنهم من قال: تم الکلام هاهناء ثم الواو في قوله : #وَالرّسِحُونَ 
في لیر واو الابتداء» وعلی هذا القول : لا یعلم المتشابه إلا الله . وهذا قول ابن عباس وعائشة 
ومالك بن أنس والكسائي والفرّاء ومن المعتزلة قول أبي علي الجبائي وهو المختار عندنا. 

والقول الثاني : أن الکلام إنما يتم عند قوله : #وَالسِحُوْنَ في آلیر6» وعلی هذا القول یکون 
العلم بالمتشابه حاصلاً عند الله تعالی وعند الراسخین في العلم وهذا القول أيضًا مروي عن 


الآية رقم (۷) ۱ ۱۷6۵ 


ابن عباس ومجاهد والربیع بن آنس وأکثر المتکلمین . والذي يدل على صحة القول الأول وجوه: 

الحجة الأولى : أن اللفظ إذا كان له معنی راجح» ثم دل دلیل آقوی منه على أن ذلك الظاهر 
غير مراد علمنا أن مراد الله تعالی بعض مجازات تلك الحقيقة» وفي المجازات كثرة» وترجیح 
البعض على البعض لا یکون إلا بالترجیحات اللغوية» والترجیحات اللغوية لا تفید إلا الظن 
الضعیف. فاذا كانت المسألة قطعية يقينية» كان القول فیها بالدلائل الظنية الضعيفة غير جائز . 
مثاله : قال الله تعالی : لا يكلف اله تا إلا وَسَعها © زبتره: «مب] ثم قال الدلیل القاطع على 
أن مثل هذا التکلیف قد وجد على ما بينا في البراهین الخمسة في تفسیر هذه الآية» فعلمنا أن 
مراد الله تعالى ليس ما يدل عليه ظاهر هذه الای فلا بد من صرف اللفظ إلى بعض المجازات» 
وفي المجازات كثرة وترجيح بعضها على بعض لا يكون إلا بالترجيحات اللغوية» وأنها لا تفيد 
إلا الظن الضعیف. وهذه المسألة ليست من المسائل الظنية» فوجب أن يكون القول فيها 
بالدلائل الظنية باطلاً . وأيضًا: قال الله تعالى : #ألَحَنُ عَلَ آلمزش أستوئ» زس. م] دل الدليل 
على أنه يمتنع أن يكون الإله في المکان» فعرفنا أنه ليس مراد الله تعالى من هذه الآية ما أشعر به 
ظاهرهاء إلا أن فى مجازات هذه اللفظة كثرة» فصّرْف اللفظ إلى البعض دون البعض لا يكون 
إلا بالترجيحات اللغوية الظنية» والقول بالظن في ذات الله تعالى وصفاته غير جائز بإجماع 
المسلمین» وهذه حجة قاطعة في المسألة» والقلب الخالي عن التعصب يميل إليه» والفطرة 
الأصلية تشهد بصحته وبالله التوفیق . 

الحجة الثانية : وهو أن ما قبل هذه الآية يدل على أن طلب تأویل المتشابه مذموم» حیث 
قال: اما ار في لوبهم رَيْمٌ يعو ما قب ينه اه لته وبي لول © ولو كان طلب تأویل 
المتشابه جائژا لما ذم الله تعالى ذلك . 

فان قیل: لم لا يجوز أن یکون المراد منه طلب وقت قیام الساعة» كما في قوله : « وک عن 
الاعة. ین مرها فل تما علمها عند رى [الأعراف: ۱۷۸] وأيضًا: طلب مقادیر الشواب والعقاب» 
وطلب ظهور الفتح والتصرة كما قالوا: لو ما أا کیک [الحجر: /] . 

قلنا: إنه تعالی لما قسم الکتاب إلى قسمین : محکم ومتشابه» ودل العقل على صحة هذه 
القسمة من حيث إن حمل اللفظ على معناه الراجح هو المحكم» وحمله على معناه الذي لیس 
براجح هو المتشابه» ثم إنه تعالی ذم طريقة من طلب تأویل المتشابه» كان تخصیص ذلك ببعض 
المتشابهات دون البعض ترکا للظاهر وأنه لا يجوز . 

الحجة الثالثة : أن الله مدح الراسخین في العلم بأنهم یقولون : (آمنا به) وقال في آول سورة 
البقرة: لقا یک ءامثوا كمون أنه ألْحَنُّ بين رهم46 البقرة: 0۷۰ فهولاء الراسخون لو کانوا 
عالمین بتأویل ذلك المتشابه على التفصیل. لَمَا كان لهم في الایمان به مدح؛ لأن کل من عرف 
شيئًا على سبيل التفصيل فإنه لا بد وأن یمن به» إنما الراسخون في العلم هم الذين علموا 


ند سورة آل عمران 


بالدلائل القطعية أن الله تعالى عالم بالمعلومات التي لا نهاية لهاء وعلموا أن القرآن كلام الله 
تعالى» وعلموا أنه لا يتكلم بالباطل والعبث» فإذا سمعوا آية ودلت الدلائل القطعية على أنه لا 
يجوز أن يكون ظاهرها مراد الله تعالی» بل مراده منه غير ذلك الظاهر» ثم فوضوا تعيين ذلك 
المراد إلى علمهء وقطعوا بأن ذلك المعنى أي شيء كان فهو الحق والصواب. فهؤلاء هم 
الراسخون في العلم بالله. حيث لم يزعزعهم قطعهم بترك الظاهر ولا عدم علمهم بالمراد على 
التعيين - عن الإيمان بالله والجزم بصحة القرآن . 

الحجة الرابعة : لو كان قوله : « ولحو في الوأ معطوفا على قوله : « لا ألم لصار قوله : 

ی امنا بو ابتداء» وأنه بعيد عن ذوق الفصاحة» بل كان الأؤلى أن يقال: وهم یقولون : 
آمنا به . أو يقال: ويقولون: آمنا به . 

فان قیل: في تصحيحه وجهان: الأول: أن قوله: « يَمُوُونَ4 كلام مبتدأء والتقدیر : هؤلاء 
العالمون بالتأويل یقولون: آمنا به . والثاني : أن يكون 8 یی حالاً من الراسخين . 

قلنا: أما الأول فمدفوع؛ لأن تفسير كلام الله تعالى بما لا يحتاج معه إلى الإضمار أَوْلى من 
تفسيره بما يحتاج معه إلى الإضمار . والثاني : أن ذا الحال هو الذي تقدم ذكره» وهاهنا قد تقدم 
ذكر الله تعالى وذكر الراسخين في العلم فوجب أن يُجعل قوله: 8 یره متا بو.» حالاً من 
الراسخين لا من الله تعالی فيكون ذلك ترکا للظاهر» فثبت أن ذلك المذهب لا يتم إلا بالعدول 
عن الظاهرء ومذهبنا لا يحتاج إليه» فكان هذا القول أؤْلى . 

الحجة الخامسة: قوله تعالی : # كل ین ند رن يعني أنهم آمنوا بما عرفوه على التفصيل» 
وبما لم يعرفوا تفصيله وتأويله» فلو كانوا عالمين بالتفصيل في الكل لم يبق لهذا الكلام فائدة . 

الحجة السادسة : تقل عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال: تفسير القرآن على أربعة 
آوجه : تفسير لا يسع أحذا جهله. وتفسير تعرفه العرب بألسنتهاء وتفسير تعلمه العلماء» وتفسير 
لا يعلمه الا الله تعالی . 

وسئل مالك بن أنس رحمه الله عن الاستواء» فقال : الاستواء معلوم» والكيفية مجهولت 
والایمان به واجب» والسوال عند بدعة . وقد ذکرنا بعض هذه المسألة في أول سورة البقرق فاذا 
ضم ما ذکرناه هاهنا إلى ما ذکرنا هناك تم الکلام في هذه المسألة» وبالله التوفیق . 

ثم قال تعالی: اید في الل یر امنا يد. كأ ين عند را 4 وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : الرسوخ في اللغة : الثبوت في الشيء . 

واعلم أن الراسخ في العلم هو الذي عرف ذات الله وصفاته بالدلائل اليقينية القطعیت 
وعرف أن القرآن كلام الله تعالى بالدلائل اليقينية» فإذا رأى شيئًا متشابهّاء ودل القطعي على أن 
الظاهر ليس مراد الله تعالى» علم حينئظٍ قطعًا أن مراد الله شيء آخر سوى ما دل عليه ظاهره؛ 
وأن ذلك المراد حق» ولا يصير كون ظاهره مردودًا شبهة في الطعن في صحة القرآن . 


الآية رقم (۸۰۷) ۱۷۷ 


ثم حكي عنهم آیضا أنهم يقولون: « كل يِن ء ور والمعنى : آن کل واحد من المحکم 
والمتشابه من عند ربنا. وفيه سؤالان: 

السؤال الأول : لو قال: (كل من ربنا) كان صحيحًاء فما الفائدة في لفظ #عَنر#؟ 

الجواب : الإيمان بالمتشابه يحتاج فيه إلى مزيد التأكيد» فذكر كلمة 3 ر4 لمزيد التأكيد . 

السؤال الثاني : لم جاز حذف المضاف إليه من 9 46؟ 

الجواب : لأن دلالة المضاف عليه قوية» فبعد الحذف الأمن من اللبس حاصل . 

ثم قال: وما یرک رل" لوا لب وهذا ثناء من الله تعالى على الذين قالوا: آمنا به 
ومعناه: ما يتعظ بما في القرآن إلا ذوو العقول الكاملة. فصار هذا اللفظ كالدلالة على أنهم 
يستعملون عقولهم في فهم القرآن» فيعلمون الذي يطابق ظاهره دلائل العقول فيكون محكماء 
وأما الذي يخالف ظاهره دلائل العقول فيكون متشابهاء ثم يعلمون أن الكل كلام من لا يجوز في 
كلامه التناقض والباطل» فيعلمون أن ذلك المتشابه لا بد وأن يكون له معنى صحيح عند الله 
تعالى . وهذه الآية دالة على علو شأن المتكلمين الذين يبحثون عن الدلائل العقلية» ويتوسلون 
بها إلى معرفة ذات الله تعالى وصفاته وأفعاله» ولا يفسرون القرآن إلا بما يطابق دلائل العقول» 
ويوافق اللغة والإعراب . 

واعلم أن الشيء كلما كان أشرف كان ضده أخس» فكذلك مفسر القرآن متى كان موصوفا 
بهذه الصفة كانت درجته هذه الدرجة العظمى التي عظم الله الثناء علیه» ومتى تكلم في القرآن 
من غير أن يكون متبحرًا في علم الاصول» وفي علم اللغة والنحوء كان في غاية البعد عن الله ؛ 
ولهذا قال النبي كك: E‏ تَلبتبَوَأ مَفْعَدَهُ من النّارِ) 2١7‏ . 


قوله تعالی: ‏ ربا لا رع م O OEE‏ وک کت 
الاب © 4 


واعلم أنه تعالی كما حکی عن الراسخین آنهم یقولون: (آمنا به) حکی عنهم آنهم یقولون : 
را لا يع فوت بن 3 كينا وهَبَ 0 وحذف (يَقُولُونَ) لدلالة الأول علیه» وكمافي قوله: 
«رسَتَكررنَ فى حلي من وال" رض را ما لت هنذا للا ۹6 [آل عمران : ۰۲۱٩۱‏ 

وفى هذه الآية اختلف كلام أهل السنة وكلام المعتزلة: 

أما كلام أهل السنة فظاهرء وذلك لأن القلب صالح لأن يميل إلى الإيمان» وصالح لأن يميل 
إلى الكفرء ويمتنع أن يميل إلى أحد الجانبين إلا عند حدوث داعية وإرادة يحدثها الله تعالى» 
(۱) [سناده ضعیف : آخرجه الترمذي في (سننه) (۵/ ۰۱۹۹ حديث رقم (۲۹۵۱)) وقال أبو عيسى : هذا حديث 
حسن . والنسائي في (سننه الکبری) (۵/ ۰6۳۱ حدیث رقم (۰)۸۰۸۵ وأحمد في (مسنده) (۱/ ۰6۲۳۳ حدیث رقم 
(۲۰) من طريق عبد الأعلى عن سعيد بن جبير عن ابن عباس . . . به وفي إسناده عبد الأعلى الثعلبي قال 
الحافظ : صدوق يهم . وعند الذهبي : لين. وضئفه أحمد. 


۱۷۸ سورة آل عمران 


فان كانت تلك الداعية داعية الکفر» فهي الخذلان والازاغت والصد. والختم. والطبع› 
والرین» والقسوة والوقر» والکنان» وغیرها من الالفاظ الواردة في القرآن» وان كانت تلك 
الداعية داعية الایمان فهي : التوفیق» والرشاد» والهداية» والتسدید والتثبیت والعصمت 
وغيرها من الألفاظ الواردة في القرآن» وكان رسول الله كَل يقول : «قَلْبُ المُؤمن بَيْنَ أضبعين 
من أصَابع الرّحْمِن» والمراد من هذين الأصبعين : الداعیتان» فكما أن الشيء الذي يكون بين 
أصبعي الإنسان يتقلب كما يقلبه الإنسان بواسطة ذينك الأصبعين» فكذلك القلب لكونه بين 
الداعيتين يتقلب كما يقلبه الحق بواسطة تينك الداعيتين» ومن أنصف ولم یتعسف. وجرب 
نفسه» وجد هذا المعنى كالشيء المحسوس. ولو جوّز حدوث إحدى الداعيتين من غير محدث 
ومؤثر» لزمه نفي الصانع» وكان يله يقول : «یا مُقَلّبَ لوب وَالأبْصَارِ لب قَلْبِي عَلَى ویِق»۱) 
ومعناه ما ذكرناء فلما آمن الراسخون في العلم بكل ما آنزل الله تعالى من المحكمات 
والمتشابهات تضرعوا إليه سبحانه وتعالى في أن لا يجعل قلوبهم مائلة إلى الباطل بعد أن جعلها 
مائلة إلى الحق» فهذا كلام برهاني متأكد بتحقيق قرآني . 

وممايؤكد ما ذکرناه أن الله تعالى مدح هؤلاء المؤمنين بأنهم لا يتبعون المتشابهات» بل 
يؤمنون بها على سبيل الإجمال» وترك الخوض فيهاء فيبعد منهم في مثل هذا الوقت أن يتكلموا 
بالمتشابه» فلا بد وأن يكونوا قد تكلموا بهذا الدعاء لاعتقادهم أنه من المحكمات» ثم إن الله 
تعالى حكى ذلك عنهم في معرض المدح لهم والثناء عليهم بسبب أنهم قالوا ذلك» وهذا يدل 
على أن هذه الآية من أقوى المحكمات» وهذا كلام متين . 

وأما المعتزلة فقد قالوا: لما دلّت الدلائل على أن الزيغ لا يجوز أن يكون بفعل الله تعالى» 
وجب صرف هذه الاية إلى التأويل . فأما دلائلهم فقد ذكرناها في تفسير قوله تعالى: #سوآء 
يهم ءآندرتهم آم لم زرم لا يوون4 [البقرة: 5] ٠‏ 

ومما احتجوا به في هذا الموضع خاصة: قوله تعالی : فلا رَاعْوأ عأ الله ل له فوم 4 [الصف: : ۰] وهو 
صريح في أن ابتداء الزيغ منهم . 

وأما تأويلاتهم في هذه الآية فمن وجوه: 

الأول: وهو الذي قاله الجبائي واختاره القاضي : أن المراد بقوله: لا ي توت يعني لا 
تمنعها الألطاف التي معها يستمر قلبهم على صفة الإيمانء وذلك لأنه تعالى لما منعهم ألطافه 
(1) إسناده صحبح : أخرجه الترمذي في اسنه) (6/ ۰664۸ حديث رقم (۰ ۲۱6 وقال: هذا حدیث حسن 
والحاكم في (الستدرك) (۱/ ۰6۷۰۷ حديث رقم (۰)۱۹۲۷ وأحمد في (مسنده) (۰)۱۱۲/۳ حديث رقم 
(۲۱۲۸ جميعًا من طريق أبي معاوية . . . به» وابن أبي عاصم في (السنة) (۱/ »)۱١۱‏ حديث رقم (۲۲۰) 


والبخاري في (الآدب الفرد) (۱/ ۰۲۳۷ حدیث رقم (۰)1۸۳ وابن أبي شيبة في مصنفه ( ۰ حدیث رقم 


(5: )© جميعًا من طرق عن الاعمش عن أبي سفیان» عن آنس قال : كان النبي يكل یکثر أن یقول : يا مقلب 
القلوب . . . الحديث . 


الآية رقم (۸) ۱۷۹ 


| ا 


جد كاري مع ديك جاز أن يقال : (أزاغهم) ويدل على هذا قوله تعالى : #قلمًا راعوأ عوا آزاع 
قوب € [الصف: ه] . 

والثاني: قال الأصم : لا نَبْلنا ببلوى تزيغ عندها قلوبنا. فهو كقوله: ولو آنا کنبتا عَلَبِمَ آن 
EN ۳۹‏ آخرجوا من درک ما فملو ء ال ينب [النساء :ا وقال ٠‏ کت لس ينلد 
لسن لسوت قفا من فص [الرخرف: ۳۳] والمعنی : لا تکلفنا من العبادات ما لا نأمن معه 
الزیغ» وقد يقول القائل : لا تحملني على إيذائك» أي لا تفعل ما أصير عنده مؤذيًا لك . 

الثالث: قال الکعبي : ##لا رخ لاه أي : لا تسمنا باسم الزائغ» كما يقال : فلان یُکفر فلاناء 
إذا سماه كافرًا . 

والرابع: قال الجبائي : أي : لا تزغ قلوبنا عن جنتك وثوابك بعد إذ هديتنا . وهذا قريب من 
الوجه الأول إلا أن يحمل على شيء آخرء وهو أنه تعالى إذا علم أنه مؤمن في الحال» وعلم أنه 
لو بقي إلى السنة الثانية لکفر فقوله : #لا تزع فتاه محمول على أن يميته قبل أن يصير كافرًاء 
وذلك لأن إبقاءه حیّا إلى السنة الثانية يجري مجرى ما إذا أزاغه عن طريق الجنة . 

الخامس: قال الأصم : الا بع فَلُويَا» عن كمال العقل بالجنون بعد إذ هديتنا بنور العقل . 

السادس: قال أبو مسلم : احرسنا من الشيطان ومن شرور أنفسنا حتى لا نزيغ . 

فهذا جمل ما ذكروه في تأويل هذه الآية وهي بأسرها ضعيفة . 

أما الأول: فلأن من مذهبهم أن كل ما صح في قدرة الله تعالى أن يفعل في حقهم لطفًاء وجب 
عليه ذلك وجوبًا لو ترکه لبطلت إلهيته» ولصار جاهلاً ومحتاجٌا» والشيء الذي يكون كذلك 
فأي حاجة إلى الدعاء في طلبه» بل هذا القول يستمر على قول بشر بن المعتمر وأصحابه الذين 
لا يوجبون على الله فعل جميع الألطاف . 

وأما الثاني: فضعيف ؛ لأن التشديد في التكليف إن علم الله تعالى له أثرًا في حمل المكلف على 
القبيح» قح من الله تعالى» ون عَلِم الله تعالى أنه لا أثر له ألبتة في حمل المكلف على فعل القبيح › 
كان وجوده كعدمه فيما يرجع إلى کون العبد مطيعًا وعاصيّاء فلا فائدة في صرف الدعاء إليه . 

وأما الثالث: فهو أن التسمية بالزيغ والكفر دائر مع الكفر وجودًا وعدمّاء والكفر والزيغ باختيار 
العبدء فلا فائدة في قوله: لا سمتا باسم لزغ والكفر. 

وأما الرابع: فهو أنه لو كان علمه تعالى بأنه يكفر في السنة الثانية» يوجب عليه أن يميته» لكان. 
علمه بأن لا یمن قط ويكفر طول عمره يوجب عليه لا يخلقه . 

وأما الخامس: « وجوج على با الجمل - فضعيف؛ لأن هذا متعلق بما قال قبل هذه 
الآية : ا لذبن ف لوبهم َي > [آل عمران: ۷] . 

وأما السادس: وهو أن الحراسة من الشيطان ومن شرور النفس إن كان مقدورًا وجب فعله فلا 
فائدة في الدعاءء وان لم يكن مقذورًا تعذر فعله. فلا فائدة في الدعاء فظهر بما ذكرنا سقوط 


۸۰ سورة آل عمران 
هذه الوجوه وآن الحق ما ذهبنا إليه . 

فان قیل: فعلی ذلك القول كيف الکلام في تفسیر قوله تعالى : فراع له > 
[الصف : ۲0؟ 

قلنا: لا يبعد أن يقال إن الله تعالی يزيغهم ابتداء فعند ذلك یزیغون» ثم یترتب على هذا الزیغ 
إزاغة أخرى سوى الأولى من الله تعالى» وكل ذلك لا منافاة فيه . 

أما قوله تعالی: لبعد :میت أي بعد أن جعلتنا مهتدين» وهذا أيضًا صريح في أن حصول 
الهداية في القلب بتخليق الله تعالى . 

ثم قال: وهب آنا م ين نك رَه واعلم أن تطهير القلب عما لا ينبغي مقدم على تنويره مما 
ينبغي » فهؤلاء المؤمنون سألوا ربهم أولاً أن لا يجعل قلوبهم مائلة إلى الباطل والعقائد الفاسدة: 
ثم إنهم ابتغوا ذلك بأن طلبوا من ربهم أن ينور قلوبهم بأنوار المعرفة» وجوارحهم وأعضائهم 
بزينة الطاعة» وإنما قال: (رحمة) ليكون ذلك شاملا لجميع أنواع الرحمة. فأولها: أن يحصل 
في القلب نور الإيمان والتوحيد والمعرفة. وثانيها: أن يحصل في الجوارح والأعضاء نور 
الطاعة والعبودية والخدمة. وثالثها: أن يحصل في الدنيا سهولة أسباب المعيشة من الأمن 
والصحة والكفاية. ورابعها: أن يحصل عند الموت سهولة سكرات الموت . وخامسها: أن. 
يحصل في القبر سهولة السؤال» وسهولة ظلمة القبر. وسادسها: أن يحصل في القيامة سهولة 
العقاب والخطاب» وغفران السيئات وترجيح الحسنات . 

فقوله : لين نک ره يتناول جميع هذه الأقسام» ولما ثبت بالبراهين الباهرة القاهرة أنه لا 
رحيم إلا هو ولا كريم الا هو لا جرم أكد ذلك بقوله: لين دنه تنبيهًا للعقل والقلب 
والروح على أن المقصود لا یحصل إلا منه سبحانه» ولما كان هذا المطلوب في غاية العظمة 
بالنسبة إلى العبد لا جرم ذکرها على سبیل التنكير» كأنه یقول : أطلب رحمة وأية رحمة» أطلب 
رحمة من لدنك» وتلیق بك» وذلك یوجب غاية العظمة . 

ثم قال: نك أنْتَ اب كأن العبد یقول : الهي هذا الذي طلبته منك في هذا الدعاء عظیم 
بالنسبة إلىّ» لکنه حقیر بالنسبة إلى كمال کرمك» وغاية جودك ورحمتك. فأنت الوهاب الذي 
من هبتك حصلت حقائق الأشیاء وذواتها وماهیاتها ووجوداتها» فكل ما سواك فمن جودك 
واحسانك وکرمك. يا دائم المعروف» يا قدیم الإحسان» لا تخیب رجاء هذا المسکین ولا 
ترد دعاءه» واجعله بفضلك أهلاً لرحمتك يا آرحم الراحمین وأکرم الاکرمین . 


0 


قوله تعالى: رسا نك جعايع الاس لو لا ریب فِيهٌ إت لله که یف 


ص من هه کر 


واعلم أن هذا الدعاء من بقية كلام الراسخين ف , العلی وذلك لأنهم لما طلبوا من الله تعالى 


الایه رقم )۹( ۸1 


أن یصونهم عن الزیغ» وأن یخصهم بالهداية والرحمة فكأنهم قالوا: لیس الغرض من هذا 
السوال ما یتعلق بمصالح الدنیا فانها منقضية منقرضة. وانما الغرض الاعظم منه ما یتعلق 
بالآخرة» فانا نعلم آنك يا إلهنا جامع الناس للجزاء في یوم القيامة» ونعلم أن وعدك لا یکون 
خلفًا وكلامك لا یکون كذبّاء فمن زاغ قلبه بقي هناك في العذاب آبد الآباد» ومن أعطيته التوفیق 
والهداية والرحمة وجعلته من المؤمنين» بقي هناك في السعادة والکرامة أبد الآباد . فالغرض 
الأعظم من ذلك الدعاء ما يتعلق بالآخرة» بقي في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قوله : لرا ند جايح الاس یوم لا ريْبَ فيد تقديره: جامع الناس للجزاء 
في يوم لا ريب فیه» فحذف لكون المراد ظاهرًا . 

المسألة الثانية : قال الجبائي : إن كلام المؤمنين تم عند قوله : لوم لا ريب ِي فأما قوله : 
#إرك أنه ك یف ايحا فهو كلام الله عرّ وجل. كأن القوم لما قالوا: لرا نم جعايم 


الاس لوم لا ريب ِي صدقهم الله تعالی في ذلك وأيد كلامهم بقوله: زک ای لا يُخْلِثُ 


ایکا كما قال حكاية عن المؤمنين في آخر هذه السورة: ربا وءايتا ما وَعَدمُنا عل رسای ولا 
را يوم تیلست رک لا شیف ايعاد زال ممران: ۱4] ومن الناس من قال: لا يبعد ورود هذا على 
طريقة العدول في الكلام من الغيبة إلى الحضور ومثله في كتاب الله تعالى كثير» قال تعالى : 
خی إا کر نی الب ون يدم برح مب [بوس: 0١‏ . 

فان قيل: فلم قالوا في هذه الآية: #إرك أله كه یف الیل وقالوا في تلك الاية : رك ل 
یف ايعاد( [آل عمران: 5]. 

قلت: الفرق - والله أعلم - أن هذه الاية في مقام الهيبة» يعني أن الالهية تقتضي الحشر 
والنشر لینتصف للمظلومین من الظالمین» فکان ذکره باسمه الاعظم آولی في هذا المقام » آما 
قوله في آخر السورة : « نک لا نف لاد ول عمران: 046] فذاك المقام مقام طلب العبد من ربه أن 
ینعم عليه بفضله وأن یتجاوز عن سیثاته» فلم يكن المقام مقام الهيبة» فلا جرم قال : ی لا 
نلک ايعاد © [آل عمران: 45]. 

المسألة الثالثة : احتج الجبائي بهذه الاية على القطع بوعید الفساق. قال : وذلك لأن الوعید 
داخل تحت لفظ الوعد» بدلیل قوله تعالی : #أن مد وج ما وعدا را ال ودم ما ومد ریک 
حًا € [الأمراف: 44] والوعد والموعد والمیعاد واحد وقد آخبر فى هذه الآية أنه لا یخلف 
الميعاد» فکان هذا دلیلاً على أنه لا یخلف في الوعید . ۱ 

والحواب : لا نسَلم أنه تعالی یوعد الفساق مطلقاء بل ذلك الوعید عندنا مشروط بشرط عدم 
العفو» كما أنه بالاتفاق مشروط بشرط عدم التوبة» فکما آنکم آثبتم ذلك الشرط بدلیل منفصل » 
فکذا نحن آثبتنا شرط عدم العفو بدلیل منفصل» سَلّمنا أنه يوعدهم؛ ولکن لا تلم أن الوعید 
داخل تحت لفظ الوعد . 


WY‏ ۱ ۱ سورة آل عمران 
آما قوله تعالی: ھل وجدم مَا وعد و حَنًا #[الأعراف: ]٤٤‏ . قلنا: لم لا يجوز أن يكون ذلك كما 
في قوله: : لیر بعذاب لیر € [آل صمران: ۱ وقوله: #ذقٌ لک أت اریز گرم 4 
[الدخان: 44] وأيضًا: لم لا يجوز أن یکون المراد منه آنهم کانوا یتوقعون من أوثانهم آنها تشفع لهم 
عند الله» فكان المراد من الوعد تلك المنافع› وتمام الکلام في مسألة الوعید قد مر في سورة 
لبقرة في تفسیر قوله تعالی : #بكل من كسب سیک طت بو عَطیتكْم لک أَصْحَبِ )لاهن 
هم فیها حون € [البقرة: ١‏ . 
وذکر الواحدي في البسيط طريقة آخری, فقال: لم لا يجوز أن يحمل هذا على میعاد الأولياءء 
دون وعيد الاعداء؛ لأن خلف الوعید کرم عند العرب . قال: والدلیل عليه آنهم یمدحون 
بذلك» قال الشاعر : 
إذا ود السَّرَاءَ أنخر وفده وان أوعَدَ الضّراء فالعَفوٌ مانِعُة 
وروی المناظرة التي دارت بين آبي عمرو بن العلاء وبين عمرو بن عبید » قال أبو عمرو بن 
لعلاء لعمرو بن عبید : ما تقول في أصحاب الکباثر؟ قال : أقول: إن عع ی 
وحنب منجز إيعاده» کما هو منجز وعده قال أو عجرو .ب الاك | إنك رجل أ عجم لا 
أقول: أعجم اللسان ولكن أعجم القلب» إن العرب تعد الرجوع عن الوعد لؤمًا وعن الإيعاد 
كرما وأنشد: 
واني وان أؤعذثه أو وغننه المخلف إيعادي ومُمْجِرُ مَؤعدي 
واعلم أن المعتزلة حكوا أن أبا عمرو بن العلاء لما قال هذا الكلام قال له عمرو بن عبيد : يا أبا 
عمروء فهل يسمى الله مكذب نفسه؟ فقال : لا. فقال عمرو بن عبيد: فقد سقطت حجتك . 
قالوا: فانقطع أبو عمرو بن العلاء . 
وعندي أنه كان لابي عمرو بن العلاء أن يجيب عن هذا السؤال فيقول: إنك قست الوعيد على الوعد» 
وأنا إنما ذكرت هذا لبيان الفرق بين البابين» وذلك لأن الوعد حق عليه والوعيد حق له» ومن 
أسقط حق نفسه فقد أتى بالجود والكرم» ومن أسقط حق غيره فذلك هو اللؤم» فظهر الفرق بين 
الوعد والوعید» وبطل قياسك. وإنما ذكرت هذا الشعر لويضاح هذا الفرق . 
فأما قولك: لو لم يفعل لصار کاذبا ومکذبا نفسه . فجوابه : أن هذا إنما يلزم لو كان الوعيد ابا 
جزمًا من غير شرط» وعندي جميع الوعيدات مشروطة بعدم العفوء فلا يلزم من تركه دخول 
الكذب في كلام الله تعالى» فهذا ما يتعلق بهذه الحكاية» والله أعلم . 


(۱) البیت للشاعر عامر بن الطفيل بن مالك بن جعفر العامري» آبو علي » من بني عامر بن صعصعة. ۷۰ ق . ۰- 
۱/ ۵۵6 - ۰2۲۳۲ فارس قومه وأحد فتاك العرب وشعرائهم وساداتهم في الجاهلية . ولد ونشأ بنجد» خاض 
العارك الكثيرة» أدرك الإسلام شیخا فوفد على رسول الله 25 وهو في المدينة بعد فتح مكة» یرید الغدر بهم فلم يجرؤ 
عليه فدعاه إلى الإسلام فاد شترط أن يجعل له نصف ثمار المدينة وأن يجعله ولي الأمر من بعده» فردُه فعاد حانمّا ومات 


في طريقه قبل أن يبلغ قومه . 


(۱) 


AY )٠١( الآية رقم‎ 


0 5 ۲ مم وه و ەو 7 مح رصم 05 ص ف 
وله تعالى: 0 إن اليس کھروا لن ع تھ عنهم آموالهم ولا أ لد هم من اللو 
مر ار هم بیس 


مب وک هم وتود آلّار ®{ 

اعلم أن الله سبحانه وتعالی لما حکی عن المژمنین دعاءهم وتضرعهم» حکی كيفية حال 
الکافرین وشدید عقابهم فهذا هو وجه النظم» وفي الاية مسانل: 

المسألة الأولى : في قوله : « رو اریت کنروا آن شنب عَنُْرْ آمولهم ول آزلدهم ین ار عم 
قولان : 

الأول: المراد بهم وفد نجران» وذلك لأنا روینا في بعض قصتهم أن آبا حارثة بن علقمة قال 
لأخيه : إني لاعلم أنه رسول الله يل حقًا ولكنني إن آظهرت ذلك أخذ ملوك الروم مني ما 
آعطوني من المال والجاه! ! فالله تعالی بیّن أن آموالهم وأولادهم لا تدفع عنهم عذاب الله في 
الدنيا والاخرة. 

والقول الثاني : أن اللفظ عام» وخصوص السبب لا یمنع عموم اللفظ . 

المسألة الثانية : اعلم أن كمال العذاب هو أن یزول عنه کل ما كان منتفعا به» ثم یجتمع عليه 
جمیع الأسباب المؤلمة . 

أما الاول: فهو المرادبقوله: کن ينوت عه أموالهر ول أذا #7 وذلك لأن المرء عند 
الخطوب والنوائب في الدنيا يفزع إلى المال والولدء فهما أقرب الأمور التي يفزع المرء | إليها في 
دفع الخطوب. فبيّن الله تعالى أن صفة ذلك اليوم مخالفة لصفة الدنيا؛ لان أقرب الطرق إلى 
دفع المضار [ذا لم یتأت في ذلك الیوم» فما عداه بالتعذر أَوْلىء ونظير هذه الآية قوله تعالى : 
یخم لب مال راب @ لام آنآ لَه ملب سب که [الشعراء ۰ ومع. وقوله : #المال ونون زين 
الحيرة ابیت لمحت حبر عند ريك رباج [الحهف: و ما ول ول وی فرداکه 
[مريم: ۸۰] وقوله : وقد چتتمو فردی كما لقتکم آول مرم وک ما خولنتک وراه 4 فر ر 
۰۸۰ 

وأما القسم الثاني من أسباب كمال العذاب: فهو أن یجتمع عليه الأسباب المؤلمة» وإليه الاشارة 
بقوله تعالی : «واوتیک هم وقوه اسار 4 وهذا هو النهاية في شرح العذاب فإنه لا عذاب أزيد من أن 
تشتعل النار فيهم کاشتعالها في الحطب الیابس . 

والوقود (بفتح الواو) الحطب الذي توقد به النار» وبالضم هو مصدر وقدت النار وقودا 
کقوله : وردت ورودا. 

المسألة الثالثة : في قوله : يِن ابر قولان: آحدهما: التقدیر: لن تغني عنهم آموالهم ولا 
آولادهم من عذاب الله» فحذف المضاف لدلالة الکلام عليه . والثاني : قال آبو عبيدة : (مِنْ) 
بمعنی عند» والمعنى لن تغني عند الله شيئًا . 


۱۸۶ سورة آل عمران 


قوله تعالی: # کاب ال 00 وال من تلهم کذواً بايا فآخذهم له 


يقال: : دأبت الشيء ادات د دأبًا ی وتعبت فيه) قال الله تعالی : 
سبع مین سئين 2 : ۷ أي بجد واجتهاد ودوام ويقال : سار فلان يوما دائباء إذا أجهد في 
السیر پومه کله » هذا معناه فى اللغة› ثم صار الدأب عبارة عن الشأن والامر والعادت يقال : : هذا 
دأب فللان» أي عادتی. وقال بعضهم : الدءوب والدآب : الدوام . 

إذا عرفت هذا فنقول: في كيفية التشبيه وجوه : الأول: أن يفسر الدأب بالاجتهاد» كما هو معناه 
واجتهادهم في تكذيبهم بمحمد و وكفرهم بدينه - كدأب آل فرعون مع موسى عليه السلام» 
ثم إنا أهلكنا أولئك بذنوبهم› فكذا نهلك هؤلاء. 

: تون ی ای تن 
ی ا اود و 
على الاجتهاد» وفي هذا الوجه على الصنع والعادة . 

والثاني: أن تقدير الاية : إن الذين كفروا لن تغني عنهم أموالهم ولا أولادهم من الله شيئًاء 
بذنوبهم» والمصدر تارة يضاف إلى الفاعل» وتارة إلى المفعول» والمراد هاهنا: كدأب الله في 
آل فرعون» فانهم لعا کذبوا برسولهم آخذهم بذنوبهم» ونظیره ه قوله تعالى : بوم كب 


۳ م» 


هه € [البقرة: : 156]أي کحبهم اللهء وقال: E CE‏ فک من [VY : E E EG‏ 
والمعنى : سنتي فيمن آرسلنا قبلك . 

والثالث: قال القفال رحمه الله : یحتمل آن تکون الاية جامعة للعادة المضافة إلى الله تعالی » 
والعادة المضافة إلى الکفار» کأنه قیل : إن عادة هولاء الکفار ومذهبهم في ایذاء محمد ييا 
کعادة من قبلهم في إيذاء رسلهم وعادتنا أيضا في إهلاك هؤلاء - کعادتنا في إهلاك آولئك 
الکفار المتقدمین» والمقصود على جمیع التقدیرات نصر النبي یی على ایذاء الکفرة وبشارته 
بأن الله سینتقم منهم . 

الوجه الثالث : في تفسير الدأب والدءوب» وهو اللبث والدوام وطول البقاء في الشيء 
وتقدير الآية : وأولئك هم وقود النار كدأب آل فرعون» أي دءوبهم في النار كدءوب آل فرعون . 

والوجه الرابع : أن الدأب هو الاجتهاد» كما ذکرناه» ومن لوازم ذلك التعب والمشقة ليكون 
المعنى : ومشقتهم وتعبهم من العذاب كمشقة آل فرعون بالعذاب وتعبهم به» فإنه تعالى بيّن أن 


الآية رقم (۸۱ ۱۲) ۸۵ 


ot 


عذابهم حصل في غاية القرب» وهو قوله تعالى : عفر لوا ارآگازنی: هم وفي غاية الشد 
آی ضاوهو قوله: «التار عضوت علا عدوا وَعَشِيًا وبوم تقوم امه جوا ءال فرعو أشد 
ماب [غافر: بو . 

الوجه الخامس : أن المشبه هو أن آموالهم وآولادهم لا تنفعهم في ازالة العذاب» فکان 
التشبیه بآل فرعون حاصلا في هذین الوجهین» والمعنی : أنكم قد عرفتم ما حل بآل فرعون ومن 
قبلهم من المکذبین بالرسل من العذاب المعجل الذي عنده لم ینفعهم مال ولا ولد بل صاروا 
مضطرین إلى ما نزل بهم» فکذلك حالکم آیها الکفار المکذبون بمحمد ية في أنه ینزل بكم 
مثل ما نزل بالقوم . تقدم أو تأخرء ولا تغني عنکم الأموال والاولاد . 

الوجه السادس : يحتمل أن يكون وجه التشبيه أنه كما نزل بمن تقدم العذاب المعجل 
ويكون قوله تعالى: #قل لک كفروأ تفت وَيُحتَرو رل جم زک ممران: ۱۷] كالدلالة على 
ذلك» فكأنه تعالى بيّن أنه كما نزل بالقوم العذاب المعجل» ثم يصيرون إلى دوام العذاب» 
ثم يكون بعده المصير إلى العذاب الأليم الدائم» وهذان الوجهان الأخيران ذكرهما القاضي 

اما قوله تعالى: رن نیبم * فالمعنى : والذين من قبلهم من مكذبي الرسل . 

وقوله: كربا َي 4 المراد بالآيات : المعجزات» ومتى كذبوا بها فقد كذبوا لا محالة بالأنبياء . 

ثم قال: دهم اه وم # وإنما استعمل فيه الأخذ لأن من ينزل به العقاب يصير كالمأخوذ 

ثم قال: ٣و‏ سَدِيدُ اليماب 4 وهو ظاهر . 


- م 1 وم 2 مر م م و فد مور 7 2< 
قوله تعالی: فل لک كمأ منوت نیرت إل جا 


دیش یبا ©4 


A 


وفي الآية مسائل: 
المسألة الأولى : قرأ حمزة والكسائي (سيغلبون ويحشرون) بالياء فيهماء والباقون بالتاء 
المنقطة من فوق فيهماء فمن قرأ بالياء المنقطة من تحت فالمعنى : بلغهم أنهم سيغلبون» ويدل 
على صحة الیاء قوله تعالی : «قل نیت منوا یزرو لت لا حون ام نو [الجائية : ]٠٤‏ و#قل 
نیک وا ررر : .م ولم يقل (غضوا) ومن قرأ بالتاء فللمخاطبة» ویدل على حسن التاء 
مر ره د 


قوله : #وَإدْ أحد له مکی لب لما +اتدتحكم ین حكتاب 4 رال عمران: ۰۲۸۱ والفرق بين القراء‌تین من 
حيث أ لمعنی أن القراءة بالتاء آمر بأن یخبرهم بما سيجري علیهم من الغلبة والحشر إلى جهنم › 


۱۸3 سورة آل عمران 


والقراءة بالیاء آمر بآن يحكي لهمء والله أعلم . 

المسألة الثانية : ذکروا في سبب نزول هذه الاية وجوها . 

الأول: لما غزا رسول الله ول فریشا یوم بدر وقدم المدينة» جمع يهود في سوق بني قینقاع» 
وقال : يا معشر الیهود أسلموا قبل أن یصیبکم مثل ما أصاب قریشّا. فقالوا: يا محمد لا تغرنك 
نفسك » إن قتلتٌ نفرًا من قريش لا یعرفون القتال لو قاتلتنا لعرفت . فأنزل الله تعالی هذه الایة ۳ . 

الرواية الثانية: أن يهود أهل المدينة لما شاهدوا وقعة أهل بدر قالوا: والله هو النبي الأمي 
الذي بشرنا به موسی في التوراق ونعته وأنه لا ترد له راية . ثم قال بعضهم لبعض : لا تعجلوا. 
فلما كان یوم أحد ونکب آصحابه قالوا: لیس هذا هو ذاك . وغلب الشقاء علیهم فلم يسلمواء 
فأنزل الله تعالی هذه الآية . 

والرواية الثالشة: أن هذه الاية واردة في جمع من الکفار بأعيانهم عَلِم الله تعالی آنهم یموتون 
على كفرهم» ولیس في الاية ما يدل على آنهم من هم . 

المسألة الثالثة : احتج من قال بتکلیف ما لا یطاق بهذه الآية» فقال : إن الله تعالی آخبر عن 
تلك الفرقة من الکفار آنهم یحشرون إلى جهنم > فلو آمنوا وأطاعوا لانقلب هذا الخبر كذيّاء 
وذلك محال» ومستلزم المحال محال» فكان الإيمان والطاعة محالاً منهم» وقد اروا نة فا 
آمروا بالمحال وبما لا یطاق وتمام تقربره قد تقدم في تفسیر قوله تعالی : #سواآء یم 
ندرم 1 1 ره هه لا ومون € [البقرة: *] . 

المسألة الرابعة : قوله : منوت |خبار عن آمر يحصل في المستقبل» وقد وقع مخبره 
على موافقته» فكان هذا إخبارًا عن الغيب وهو معجز» ونظيره قوله تعالى : ميت اذم © ف 
دن الْأرض همم بعد عَلهِرْ يفون 4 الآية [الروم: ۲ *1]» ونظيره في حق عيسى عليه السلام : 

یشک يما أو وما وه في بوم € (ال عمران: .]4٩‏ 

المسألة الخامسة : دلت الاية على حصول البعث في القيامة» وحصول الحشر والنشر وآن 
مرد الکافرین إلى النار . 

ثم قال: # ویس یش آلیهاد؟» وذلك لانه تعالی لما ذكر حشرهم إلى جهنم › وصفه فقال : ویس 
ليا والمهاد : الموضع الذي يتمهد فيه وينام عليه كالفراش» قال الله تعالى : ای تفت 
عم ألمَهِدُوتَ» [الذاريات: 48] فلما ذكر الله تعالى مصير الكافرين إلى جهنم ؛ أخبر عنها بالشر لأن 
54 مأخوذ من البأساء والبأساء هو الشر والشدة قال الله تعالی : #وأعذة الب ظلموا بمذاب 
یس4 [الأعراف: 150] أي شديد. وجهنم معروفة» أعاذنا الله منها بفضله . 


)١(‏ إسناده ضعيف : أخرجه أبو داود في كتاب (الخراج والإمارة والفيء)» باب : (كيف كان إخراج اليهود من 
الدینة) (۳/ ۰۱۳۱۲ حديث رقم (۰)۳۰۰۱ والبيهقي في كتاب (الجزية)» باب : (من لا تؤخذ منه الجزية) /٩(‏ 
۳ من طریق يونس . ۰ به) وفي إسناده محمد بن أبي محمد» قال الحافظ : مجهول . 


الآية رقم (۱۳) AY‏ 


ا را ر کم 


وله تهاا : وم »۰ سے ام" تا ه a‏ اما مه 
وله تعالى: قد ڪان ءَايةَ فى فکتان آلتفتا فة 


ر ۳ ص yr‏ سس سح سس لل ما رة وو ع ۳۳ 2 سم 
وأخرا حافر: يرونهم مشلئهم راک العین والله وید بنصرو من ا 
7 ۾ لصم - و كد 4 2ء 
ایک ف ذلك ليب زب الأبصدر © 4 


اعلم أن في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : لم يقل : قد كانت لكم آية» بل قال: َد كاد لک ی . 

وفيه وجهاق: 

الأول: أنه محمول على المعنی» والمراد: قد كان لكم إتيان هذا آية . 

والثاني: قال الفرّاء : إنما ذگر للفصل الواقع بينهماء وهو قوله: لك . 

المسألة الفانية : وجه النظم آنا ذکرنا أن الآية المتقدمة» وهي قوله تعالی : # ستغبوت 
رورت نزلت في الیهود وأن رسول الله َل لما دعاهم إلى الاسلام آظهروا التمرد وقالوا 
لسنا آمثال قريش فى الضّعف وقلة المعرفة بالقتال بل معنا من الشوكة والمعرفة بالقتال ما یغلب 
کل من ينازعنا!! فالله تعالی قال لهم : إنكم وان کنتم آقویاء وأرباب الهدة والُدةه فانکم 
ستغلبون . ثم ذكر الله تعالی ما يجري مجری الدلالة على صحة ذلك الحکم فقال : #مّرٌ کل 
لک ءاي ب نتتتن الا وع يعني واقعة بدرء كانت کالدلالة على ذلك ؛ لأن الكثرة والعدة 
كانت من جانب الكفار والقلة وعدم السلاح من جانب المسلمين» ثم إن الله تعالى قهر الكفار 
وجعل المسلمين مظفرين منصورين» وذلك يدل على أن تلك الغلبة كانت بتأييد الله ونصره 
ومن كان كذلك فإنه يكون غالبا لجميع الخصوم» سواء کانوا أقوياء أو لم يكونوا کذلك» فهذا ما 
يجري مجرى الدلالة على أنه عليه السلام يهزم هؤلاء اليهود ويقهرهم وإن كانوا أرباب السلاح 
والقوة» فصارت هذه الآية كالدلالة على صحة قوله : #قل یک كهروا سنوت الآية» فهذا 
در اكات في رجه انم 

المسألة الثالثة : ور الجماعة» وأجمع المفسرون على أن المراد بالفئتين: رسول الله كلل 
وأصحابه يوم بدر» ومشركو مكة» روي أن المشركين يوم بدر كانوا تسعمائة وخمسين رجلا 
وفيهم أبو سفيان وأبو جهل» وقادوا مائة فرس» وكانت معهم من الابل سبعمائة بعیر» وأهل 
الخيل كلهم كانوا دارعين وهم مائة نفر» وكان في الرجال دروع سوى ذلك » وكان المسلمون 
ثلثمائة وثلائة عشر رجلا» بين كل أربعة منهم بعیر » ومعهم من الدروع ستة» ومن الخيل فرسان 
ولا شك أن في غلبة المسلمین للکفار على هذه الصفة آية بينة ومعجزة قاهرة . 

واعلم أن العلماء ذکروا في تفسیر کون تلك الواقعة آية بينة وجوها: 

الأول: أن المسلمین كان قد اجتمع فیهم من آسباب الضعف عن المقاومة أمورء منها: قلة 


AA‏ سورة آل عمران 


العدد. ومنها: آنهم خرجواغير قاصدين للحرب فلم یتأهبوا» ومنها: قلة السلاح والفرس› 
ومنها: أن ذلك ابتداء غارة في الحرب لانها آول غزوات رسول الله ره وکان قد حصل 
للمشرکین آضداد هذه المعاني» منها: كثرة العدد» ومنها: آنهم خرجوا متأهبین للحرب 
ومنها: کثرة سلاحهم وخیلهم ومنها: أن آولئك الاقوام کانوا ممارسین للمحاربة والمقاتلة في 
الأزمنة الماضية» وإذا كان كذلك فلم تجر العادة أن مثل هؤلاء العدد في القلة والضعف وعدم 
السلاح وقلة المعرفة بأمر المحاربة - یغلبون مثل ذلك الجمع الکثیر مع كثرة سلاحهم وتأهبهم 
للمحاربة» ولما كان ذلك خارجًا عن العادة كان معجزا. 

والوجه الثاني في کون هذه الواقعة آبة: أنه عليه الصلاة والسلام كان قد أخبر قومه بأن الله 
ینصره على قريش بقوله : ولد دک اه !+ خی لین با کم زیانرر: بويعني جمع قريش 
أو عير أبي سفیان» وکان قد آخبر قبل الحرب بأن هذا مصرع فلان وهذا مصرع فلان» فلما وجد 
مخبر خبره فی في المستقبل على وّفق خبره» كان ذلك إخبارًا عن الغیب» فکان معجزا . 

والوجه الثالث في بيان كون هذه الواقعة قعة آية : ما ذکره تعالی بعد هذه الآية» وهو قوله تعالی : 
. (يرقتهم ينيهم رأف الْمَيْنْ4 والأصح في تفسير هذه الآية أن الرائين هم المشركون والمرئيين 

هم المؤمنون» والمعنى أن المشركين كانوا يرون المومنون مثلي عدد المشركين قريبًا من ألفين» 
بكو وبي وذلك معجز. 

فان قيل: تجويز رؤية ما لیس بموجود يفضي إلى السفسطة . 

قلنا: نحمل الرؤية على الظن والحسبان» وذلك لأن من اشتد خوفه قد يظن في الجمع القليل 
أنهم في غاية الكثرة» وإما أن نقول: إن الله تعالى آنزل الملائكة حتى صار عسکر المسلمين 
وتف ای ا اد ا 
الملائكة 

والوجه الرابع في بيان کون هذه القصة آبة : قال الحسن : إن الله تعالى مد رسوله يلي في 
تلك الغزوة بخمسة آلاف من الملائكة لأنه قال : جاب کم آي ملک a‏ 
وقال : ب إن تصيروأ وفوا وتو 2 ین فُوَرهِمٌ هدا ند ركم ع همه َس ءاف ون ملگ زال عمران: 
۰ والالف مع الاربعة آلاف : خمسة آلاف من الملائکت وکان سيماهم هو أنه كان على آذناب 
خیولهم ونواصیها صوف أبيض» وهو المراد بقوله : وله وید يصو ء سن یک والله أعلم . 


مق وس 


ثم قال الله تعالی: وی یل ف سیل أله وی كاه که وفیه مسألتان: 

المسألة الأولى : القراءة المشهورة وي بالرفع» وکذا قوله : « رم او وقری 
(فَِة تقایل وأخرى كَافِرَةٌ) بالجر على البدل من فئتين» وقری بالنصب ما على الاختصاص. أو 
على الحال من الضمیر في التقتا» قال الواحدي رحمه الله : والرفع هو الوجه لأن المعنی : 
|حداهما تقاتل في سبیل الله» فهو رفع على استثناف الکلام . 
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المسألة الثانية : المراد بالفثة التي تقاتل في سبیل الله هم المسلمون؛ لأنهم قاتلوا لنصرة 
دين الله . 

وقوله: لثم َا المراد بها كفار قريش . 

ثم قال تعالی: «يِرَدَتهُم ینیم رأی آلمین»> وفيه مسالتان: 

المسألة الأولى : قرأ نافع وآبان عن عاصم (تَرَوْتَهُمْ) بالتاء المنقطة من فوق» والباقون بالياء. 
فمن قرأ بالتاء فلأن ما قبله خطاب للیهود. والمعنی ترون آیها الیهود المسلمین مثل ما كانواء أو 
مثلي الفثة الکافرة» أو تکون الآية خطابًا مع مشركي قريش» والمعنی : ترون يا مشركي قریش 
المسلمین مثلي فئتكم الكافرة» ومن قرأ بالیاء فللمغالبة التي جاءت بعد الخطاب وهو قوله : 
فة نجل ف سيل ال ون كا بروتهم یت فقوله: يروت يعود إلى 
الر خبار عن إحدى الفئتین . 

المسألة الثانية : اعلم أنه قد تقدم في هذه الاية ذکر الفئة الکافرة وذکر الفثة المسلمة فقوله : 
يرهم يَنْيهِمَ 4 يحتمل أن یکون الراء‌ون هم الفثة الکافرة» والمرئیون هم الفئة المسلمة 
ویحتمل أن یکون بالعکس من ذلك» فهذان احتمالان» وآیضا: فقوله : #يَنْيهِرَ » یحتمل أن 
یکون المراد مثلي الرائین وآن یکون المراد مثلي المرئیین» فاذن هذه الآية تحتمل وجوها أربعة : 

الأول: أن يكون المراد أن الفثة الکافرة رأت المسلمین مثلي عدد المشرکین قريبًا من ألفين . 

والاحتمال الثاني: أن الفئة الکافرة رأت المسلمین مثلي عدد المسلمین ستمائة ونيفًا وعشرين» 
والحکمة في ذلك أنه تعالی کر المسلمین في أعين المشرکین مع قلتهم ؛ لیهابوهم فیحترزوا عن 

فان قيل: هذا مناقض لقوله تعالی في سورة الأنفال : رلک وه أيهم € [الأنفال: ؛؛]. 

فالجواب: أنه كان التقليل والتكثير في حالين مختلفين › فقللوا أولاً في أعينهم حتى اجترءوا 
عليهم» فلما تلاقوا كَثَّرهم الله في أعينهم حتى صاروا مغلوبين» ثم إن تقليلهم في أول الأمر 
وتكثيرهم في آخر الأمر - أبلغ في القدرة وإظهار الآية . 

والاحتمال الثالث: أن الرائین هم المسلمون والمرئيين هم المشرکون فالمسلمونرأوا 
المشرکین مثلی المسلمین ستمائة وأزيد» والسبب فيه أن الله تعالی أمّر المسلم الواحد بمقاومة 
الكافرين» قال الله تعالی : ون یک یُنکم یا صابره ییا مت € [الأنفال: «*]. 

فان قیل: كيف يرونهم مثلیهم رأي العين» وکانوا ثلائة آمثالهم؟ 

الجواب : أن الله تعالی إنما آظهر للمسلمین من عدد المشرکین القدر الذي علم المسلمون 
آنهم يغلبونهم» وذلك لأنه تعالی قال: #فإن یک منک يانه صَابرَة ییا مان © [الأنفال: ٠٠٠‏ 
فأظهر ذلك العدد من المشرکین للمؤمنين تقوية لقلوبهم» وإزالة للخوف عن صدورهم . 

والاحتمال الرابع: أن الرائین هم المسلمون وأنهم رأوا المشرکین على الضّعف من عدد 
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المشرکین» فهذا قول لا یمکن أن یقول به آحد؛ لأن هذا یوجب نصرة المشرکین بایقاع الخوف 
في قلوب المؤمنين» والآية تنافي ذلك . 

وفي الآية احتمال خامس: وهو أنّا أول الآية قد بينا أن الخطاب مع الیهود» فيكون المراد ترون 
أيها اليهود المشركين مثلي المؤمنين في القوة والشوكة . 

فان قيل: كيف رأوهم مثليهم فقد كانوا ثلاثة أمثالهم؟! فقد سبق الجواب عنه . 

بقى من مباحث هذا الموضع أمران: 

البحث الأول : أن الاحتمال الأول والثاني يقتضي أن المعدوم صار مرئيّاء والاحتمال الثالث 
يقتضي أن ما وُجد وحضر لم يصر مرئيّاء أما الأول: فهو محال عقلا؛ لأن المعدوم لا يُرى» فلا 
جرم وجب حمل الرؤية على الظن القوي» وأما الثاني : فهو جائز عند أصحابنا؛ لأن عندنا مع 
حصول الشرائط وصحة الحاسة يكون الإدراك جائرًا لا واجبّاء وكان ذلك الزمان زمان ظهور 
المعجزات وخوارق العادات» فلم يبعد أن يقال: إنه حصل ذلك المعجزء وأما المعتزلة فعندهم 
الإدراك واجب الحصول عند اجتماع الشرائط وسلامة الحاسة فلهذا المعنى اعتذر القاضي عن 
هذا الموضع من وجوه: آحدها: أن عند الاشتغال بالمحاربة والمقاتلة قد لا يتفرغ الإنسان لأن 
يدير حدقته حول العسكر وينظر إليهم على سبيل التأمل التام» فلا جرم يرى البعض دون البعض » 
وثانيها : لعلّه يحدث عند المحاربة من الغبار ما يصير مانعًا عن إدراك البعض . وثالئها: يجوز أن 
يقال: إنه تعالى خلق في الهواء ما صار مانعًا عن إدراك ثلث العسکر» وكل ذلك محتمل . 

البحث الثاني : اللفظ وان احتمل أن يكون الراؤن هم المشرکون» وأن يكون هم المسلمون. 
فأي الاحتمالين أظهر؟ فقيل : إن کون المشرك رائيًا آولی» ويدل عليه وجوه: الأول: أن تعلق 
الفعل بالفاعل أشد من تعلقه بالمفعول» فجَعْل أقرب المذكورين السابقين فاعلا» وأبعدهما 
مفعولاً - أَوْلى من العكس» وأقرب المذكورين هو قوله : وتو ار والثاني : أن مقدمة 
الآية وهو قوله: «وَد كان تک ي45 خطاب مع الكفار» فقراءة نافع بالتاء يكون خطابًا مع 
أولئك الكفار والمعنی : ترون يا مشركي قريش المسلمين مثلیهم» فهذه القراءة لا تساعد إلا على 
کون الرائي مشرگا . الثالث : أن الله تعالى جعل هذه الحالة آية الکفار» حيث قال: ي كاد 
کر ءاي ن وکین الى فوجب أن تكون هذه الحالة مما يشاهدها الكافر حتى تكون حجة عليه» 
آما لو كانت هذه الحالة حاصلة للمؤمن لم يصح جعلها حجة الکافر » والله أعلم . 

واحتج من قال: الراءون هم المسلمون» وذلك لأن الرائين لو كانوا هم المشركين لزم رؤية ما 
ليس بموجود وهو محال» ولو كان الراءون هم المومنون لزم أن لا ری ما هو موجود» وهذا 
ليس بمحال» وكان ذلك أولى» والله أعلم . 

ثم قال: 9 ری امین يقال : رأيته رآیا ورؤية» ورأيت في المنام رؤيا حسنة» فالرؤيا مختص. 
بالمنام ويقول: هو مني مرأى العين» حيث يقع عليه بصري. فقوله : ری امین يجوز أن 
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ینتصب على المصدر ویجوز أن یکون ظرفا للمکان» كما تقول : ترونهم آمامکم» ومثله : هو 
مني مناط العنق ومُزْجر الکلب . 

ثم قال: ل واھ يوَيَدُ سوه من یکا نَضْر الله المسلمین على وجهین : نصر بالغلبة کنصر یوم 
بدر» ونصر بالحجة؛ فلهذا المعنى لو قدرنا أنه هزم قوم من المؤمنين لجاز أن يقال: هم 
المنصورون لأنهم هم المنصورون بالحجة. وبالعاقبة الحميدة» والمقصود من الآية أن النصر 
والظفر نما يحصلان بتأييد الله ونصرهء لا بكثرة العدد والشوكة والسلاح . 

ثم قال: ‏ ارگ فى َلك َة والعبرة الاعتبار» وهي الآية التي يعبر بها من منزلة الجهل 
إلى العلم» وأصله من العبور وهو النفوذ من أحد الجانبين إلى الآخرء ومنه العبارة وهي كلام 
الذي يعبر بالمعنى إلى المخاطب» وعبارة الرؤيا من ذلك ؛ لأنها تعبير لها . 

وقوله: ( رب لدم أي لأولي العقول كما يقال: لفلان بصر بهذا الأمرء أي علم 


ومعرفة» والله أعلم . 
قوله سبحانه وتعالى: 9 زین لاس حب مهوت مرک الشكاء وسين وَالْقَتطير 
مقرو يرك الم ود والكيل َو لش وَالْكَرْثٌ دراک 
مكلخ الكيزة اليا وال جنک خن الاب © 4 
في الآية مسائل: 


المسألة الأولى : في كيفية النظم قولان : 

الأول: ما يتعلق بالقصةء فإنا روينا أن أبا حارثة بن علقمة النصراني اعترف لأخيه بأنه يعرف 
صدق محمد بي في قوله إلا أنه لا يقر بذلك خوفا من أن يأخذ منه ملوك الروم المال والجاه 
وأيضًا: روينا أنه عليه الصلاة والسلام لما دعا اليهود إلى الإسلام بعد غزوة بدر أظهروا من 
آنفسهم القوة والشدة والاستظهار بالمال والسلاح» فبيّن الله تعالى في هذه الآية أن هذه الأشياء 
وغيرها من متاع الدنيا زائلة باطلة» وأن الآخرة خير وأبقى . 

القول الثاني : : - وهو على التأويل العام - أنه تعالى لما قال في الاية المتقدمة: #والله بويد 
صمو ء من یا دك ف للك لی زول يم و اي ا 
لتلك العبرة وذلك هو أنه تعالى بيّن أنه زين للناس حب الشهوات الجسمانيةء واللذات 
الدنيوية؛ ثم إنها فانية منقضية تذهب لذّاتهاء وتبقى تبعاتهاء ثم | إنه تعالى حث على الرغبة في 
الاخرة بقوله : فل > کر بكر من دَلِكُم 4 [آل عمران: ]ثم بیّن أن طيبات الآخرة معدة لمن 
راعشا لمرو ل ۱۳0 ۳ ۲9۷۲ . . إلى آخر الاية . 

المسألة الثانية : اختلفوا في آن قوله : زين لاس4 من الذي زین ذلك؟ 
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أما أصحابنا فقولهم فيه ظاهر ) وذلك لأن عندهم خالق جميع الأفعال هو الله تعالی وأيضًا 
قالوا: لو كان المزين الشيطان فمن الذي زین الكفر والبدعة للشيطان؟ فان كان ذلك شيطانًا آخر 
لزم التسلسل» وإن وقع ذلك من نفس ذلك الشيطان في الإنسان فليكن كذلك الإنسان» وإن كان 
من الله تعالى - وهو الحق E E Cf‏ القرآن | إشارة إلى هذه النكتة 
في سورة القصص في قوله : ربا هول لب ويا أو م گنا تا انعمس : ۳ يعني : إن 
اعتقد أحد آنا أغويناهم فمن الذي آغوانا؟ ! وهذا الكلام اموا 

أما المعتزلة فانقاضی نقل عنهم ثلاثة آقوال: 

القول الأول : حكي عن الحسن أنه قال : الشيطان زين لهم» وكان يحلف على ذلك بالله . 

واحتج القاضي لهم بوجوه: أحدها: أنه تعالى أطلق حب الشهوات فيدخل فيه الشهوات 
المحرمة ومزين الشهوات المحرمة هو الشيطان . وثانیها : أنه تعالی ذكر القناطير المقنطرة من 
الذهب والفضة» وحب هذا المال الكثير إلى هذا الحد لا يليق إلا بمن جعل الدنيا قبلة طلبه» 
ومنتهی مقصوده؛ لأن آهل الآخرة يكتفون بالغلبة . وثالثها: قوله تعالی : 5لک مکی الكيّزة 
الب € ولا شك أن الله تعالى ذكر ذلك في معرض الذم للدنياء والذم للشيء e‏ 
مزيئًا له ورابعها : قوله بعد هذه الآية : «فْل اونگ بح من دَلگم؟ (ل عمران: ۱] والمقصود من 
هذا الكلام صرف العبد عن الدنيا وتقبيحها في عينه» وذلك لا يليق بمن يزين الدنيا في عينه . 

والقول الثاني : قول قوم آخرين من المعتزلة وهو أن المزين لهذه الأشياء هو الله . 

واحتجوا عليه بوجوه: أحدها : أنه تعالى كما رعُب في منافع الآخرة فقد خلق ملاذ الدنيا 
وأباحها لعبیده» واباحتها للعبید تزیین لها فانه تعالی إذا خلق الشهوة والمشتهی» وخلق 
للمشتهي علمّا بما في تناول المشتهی من اللذة» ثم أباح له ذلك التناول» كان تعالی مزيئًا لها . 
وثانیها : أن الانتفاع بهذه المشتهیات وسائل إلى منافع الآخرة» والله تعالی قد ندب إليهاء فکان 
مزيئا لها . 

وانما قلنا: إن الانتفاع بها وسائل إلى ثواب الآخرة لوجوه : الأول : أن یتصدق بها . والثاني : 
أن یتقوی بها على طاعة الله تعالی . والثالث : أنه إذا انتفع بها وعلم أن تلك المنافع إنما تیسرت 
بتخلیق الله تعالی واعانته. صار ذلك سببًا لاشتغال العبد بالشکر العظیم ؛ ولذلك كان الصاحب 
ابن عباد يقول : شرب الماء البارد في الصيف یستخرج الحمد من أقصى القلب . وذکر شعرّا هذا 
معناه . والرابع : أن القادر على التمتع بهذه اللذات والطیبات إذا ترکها واشتغل بالعبودية وتحمل 
ما فیها من المشقة» كان آکثر وابّا» فثبت بهذه الوجوه أن الانتفاع بهذه الطیبات وسائل إلى ثواب 
الآخرء والخایس : قوله تعالی : هو ای حو علق لکم ما في رض جییکاک [البقرة: ۰۹ وقال : 
فل من حم زیکة اہ الى احج لّادوء وَالطِيَبت م من أرق [الأمراف : ومع وقال: ##8إِنَا جَمَلْنَا مَاعَلَ 
لْدرضٍ زِينَةُ 4 فا [الكيف: ب وقال : «غذُوا زیت عند کل مَسَحِدٍ » [الأعراف : ۳۱] وقال في سورة البقرة : 


الآية رقم (۱۶) ۱۹۳ 


ع #روعحد 


#وَأَنْرْلٌ من الم َه مج د به- من الم رقا لح #[البقرة : ۲۲] وقال : # لوا مسا فى الارض کاک 
5300 وکل ذلك يدل على أن التزيين من الله تعالی» ومما يؤكد ذلك قراءة مجاهد 
(رَيّن للناس) على تسمية الفاعل . 

والقول الثالث : وهو اختيار أبي علي الجبائي والقاضي وهو التفصيل» وذلك أن كل ما كان 
من هذا الباب واجبًا أو مندوبًاء كان التزيين فيه من الله تعالی» وكل ما كان حرامّا كان التزيين 
فيه من الشیطان» هذا ما ذكره القاضي › وبقي قسم ثالث وهو المباح الذي لا يكون في فعله ولا 
في تركه ثواب ولا عقاب» والقاضي ما ذكر هذا القسم» وكان من حقه أن يذكره ويبيّن أن التزيين 
فيه من الله تعالى أو من الشيطان . 

المسألة الثالثة : قوله: لحب هت € فيه أبحاث 

البحث الأول : أن الشهوات هاهنا هي الأشياء المشتهيات» شمیت بذلك على الاستعارة 
للتعلق والاتصال» كما يقال للمقدور قدرة» وللمرجو رجاء وللمعلوم علم» وهذه استعارة 
مشهورة في اللغة» يقال: هذه شهوة فلان» أي مشتهاه» قال صاحب (الكشاف): وفي تسميتها 
بهذا الاسم فائدتان: إحداهما: أنه جعل الأعيان التي ذكرها شهوات مبالغة في كونها مشتهاة 
محروصًا على الاستمتاع بها. والثانية: أن الشهوة صفة مسترذلة عند الحكماء مذمومة» من 
اتبعها شاهد على نفسه بالبهيمية» فكان المقصود من ذكر هذا اللفظ التنفير عنها . 

البحث الثانى : قال المتکلمون: دلت هذه الآية على أن الحب غير الشهوة؛ لأنه أضاف 
الحب إلى الشهوة والمضاف غير المضاف إليه» والشهوة من فعل الله تعالى» والمحبة من أفعال 
العباد»ء وهي عبارة عن أن يجعل الإنسان كل غرضه وعيشه في طلب اللذات والطيبات . 

البحث الثالث : قال الحكماء : الإنسان قد يحب شيئًاء ولكنه يحب أن لا يحبه مثل المسلم ؛ 
فإنه قد يميل طبعه إلى بعض المحرمات لكنه يحب أن لا يحب» وأما من أحب شيئًا وأحب أن 
يحبه فذاك هو كمال المحبة. » فان كان ذلك في جانب الخير فهو كمال السعادة» كما في قوله 
تعالی حكاية عن سلیمان عليه السلام : لإ بت بل © (ص: واه اعت شیر 
وأحب أذ أكون با لير > وان كان ذلك في جانب الشرء فهو كما قال في هذه الآية فإن 
قوله: #دْيّنَ لتاس حب شوت يدل على أمور ثلاثة مرتبة: أولها: أنه يشتهي أنواع 
المخكهيات .انها أله يحب ية لها . وثالئها: أنه يعتقد أن تلك المحبة حسنة وفضيلة» 
ولما اجتمعت في هذه القضية الدرجات الثلاثة بلغت الغاية القصوی في الشدة والقوة ولا يكاد 
ينحل إلا بتوفيق عظيم من الله تعالى . ثم إنه تعالى أضاف ذلك إلى الناس» وهو لفظ عام دخله 
حرف التعريف فيفيد الاستخراق» فظاهر اللفظ يقتضي أن هذا المعنى حاصل لجميع الناس 
والعقل أيضًا يدل علیه» وهو أن کل ما كان لذيذًا ونافعًا فهو محبوب ومطلوب لذاته» واللذيذ 
النافع قسمان: جسماني وروحاني»؛ والقسم الجسماني حاصل لكل أحد في أول الأمر وأما 


۱۹۶ سورة آل عمران 


القسم الروحاني فلا یکون إلا في الانسان الواحد على سبیل الندرة» ثم ذلك الانسان إنما یحصل 
له تلك اللذة الروحانية بعد استثناس النفس باللذات الجسمانية» فیکون انجذاب النفس إلى 
اللذات الجسمانية كالملكة المستقرة المتأكدة» وانجذابها ال اللذات الروحانية كالحالة الطارئة 
التي تزول بأدنی سبب. فلا جرم كان الغالب غلی الخلق نما هو المیل الشدید إلى اللذات 
الجسمانية» وآما المیل إلى طلب اللذات الروحانية فذاك لا یحصل إلا للشخص النادر» ثم 
حصوله لذلك النادر لا یتفق إلا في آوقات نادرة؛ فلهذا السبب عم الله هذا الحكم فقال : زین 
لاس حب الشّهواتٍ» . 

وأما قوله تعالی: ویک السك وبك ففیه بحثان: 

البحث الأول : (ين) في قوله : يت السك نید كما في قوله : #فَأجَتَينبوا ره من 
رنه [الحج: ۳۰] فکما أن المعنی : فاجتنبوا الأوثان التي هي رجس» فکذا أيضًا معنی هذه 
الاية : زین للناس حب النساء وکذا وکذا التی هى مشتهاة . 

البحث الثاني : اعلم أنه تعالی عَدّد هاهنا من المشتهیات أمورًا سبعة : 

أولها: النساء وإنما قدمهن على الكل لأن الالتذاذ بهن آکثر, والاستثناس بهن أتم ؛ ولذلك قال 
تعالى : حا لكر من آنشیک زیا لكا رها وحمل بتکم موه یمد [الروم: 1٠١‏ ومما 
يؤكد ذلك أن العشق الشديد المفلق المهلك لا يتفق إلا في هذا النوع من الشهوة . 

المرتبة الثانية: حب الولد : ولما كان حب الولد الذكر أكثر من حب الأنثى» لا جرم خصه الله 
تعالى بالذكرء ووجه التمتع بهم ظاهر من حيث السرور والتكثر بهم . . . إلى غير ذلك . 

واعلم أن الله تعالى في إيجاد حب الزوجة والولد في قلب الإنسان حكمة بالغة» فإنه لولا 
هذا الحب لما حصل التوالد والتناسل» ولأدى ذلك إلى انقطاع النسل» وهذه المحبة كأنها حالة 
غريزية» ولذلك فإنها حاصلة لجميع الحيوانات» والحكمة فيه ما ذكرنا من بقاء النسل . 

المرتبة الثالثة والرابعة: « والقتطير المقنطرر مت آلامب وَالْنِسَةٍ» وفيه أبحاث: 

البحث الأول : قال الزجاج : القنطار مأخوذ من عقد الشيء واحکامه» والقنطرة مأخوذة من 
ذلك لتوثقها بعقد الطاق» فالقنطار مال كثير يتوثق الإنسان به في دفع أصناف النوائب» وحكى 
أبو عبيد عن العرب أنهم يقولون: إنه وزن لا يُحد. واعلم أن هذا هو الصحيح» ومن الناس من 
اول تخدیده» وفية روایایت " فروى أبو هريرة عن النبي ككل أنه قال : «القِنْطَارٌ انتا عَشَرَ آلف 


و 
ا رت آنس عنه آیضا أن القنطار آلف دینار . وروى أبي بن كعب أنه عليه السلام قال : 


(۱) آخرجه ابن ماجه في (سننه) (۲/ ۰6۱۲۰۷ حدیث رقم (۰)۳۰ وأحمد في (مسنده) (۲/ ۳ حديث رقم 
(۳/)), كلاهما من طريق حماد بن سلمة عن عاصم عن أبي صالح عن أبي هريرة . .. به وآورده الدارقطتي في 
(العلل) (۸/ »)١79‏ حديث رقم .)١5487(‏ وقال : يرويه عاصم بن أبي النجود واختلف عنه : فرواه عبد الصمد بن 
عبد الوارث وأبو علي الحنفي عبيد الله بن عبد المجيد عن حماد بن سلمة عن عاصم عن أبي صالح عن أبي هريرة عن 
النبي كلد وغيره يرويه عن حماد بن سلمة موقوفا وكذلك قال حماد بن زید عن عاصم»ء والموقوف آشبه . 


الآية رقم (۱۶) ۱۹۵ 
«الْقنطار 9 ومائتا أوقية» وقال ابن عباس : القنطار ألف دینار أو ائنا عشر ألف درهم» وهو 
مقدار الدية . وبه قال الحسن. وقال الكلبي : القنطار بلسان الروم ملء مسك ثور من ذهب أو 
فضة . وفیه أقوال سوی ما ذکرنا لکنا ترکناها لأنها غير معضودة بحجة ألبتة . 

البحث الثانى : OA‏ 4 منفعلة من القنطار» وهو للتأکید کقولهم : آلف مولفت وبدرة 
مبدرة وإبل مؤبلة» ودراهم مدرهمةء وقال الكلبي : القناطير ثلاثة» والمقنطرة المضاعفة 

البحث الثالت : الذهب والفضة إنما كانا محبوبين لأنهما جعلا ثمن جميع الاشیاء» فمالکهما 
كالمالك لجميع الاشیاء وصفة المالكية هي القدرة. والقدرة صفة کمال» والکمال محبوب 
لذاته» فلما كان الذهب والفضة أكمل الوسائل إلى تحصيل هذا الكمال الذي هو محبوب لذاته. 
وما لا يوجد المحبوب إلا به فهو محبوب› لا جرم كانا محبوبين . 

المسألة الخامسة ٠‏ #الصيل الْسَرَّمَدٍ # قال الواحدي : الخيل جمع لا واحد له من لفظه 
كالقوم والنساء والرهط ‏ وسميت الأفراس خيلا لخيلائها في مشيهاء وسميت حركة الإنسان 
على سبیل الجولان اختیالا وسمي الخيال خیالا؛ والتخيل تنخيلاً؛ لجولان هذه القوة ة في 
استحضار تلك الصورة. والأخيل : الشقراق؛ لأنه یتخیل تارة أخضرء وتارة آحمر . 

واختلفوا في معنی رهم #على ثلائة آقوال: 

الأول: آنها الراعية» يقال : أَسَّمْتٌ الدابة وسَوّمتها. إذا آرسلتها في مروجها للرعي» كما يقال : 
آقمت الشیء وقومته وأجدته وجودته وأنمته وتَوّمته. والمقصود آنها إذا رعت ازدادت حستا؛ 
ومنه قوله تعالی : فيه يمون #[التحل : ۱۰ 

والقول الثاني : المسومة: المُعلمة» قال آبو مسلم الاصفهاني : وهو مأخوذ من السيماء 
بالقصر والسيماء بالمد» ومعناه واحد» وهو الهيئة الحسنة قال الله تعالی : #سِيمَاهُم في 
رم e‏ 2 “لمر ع 
وحوههم من أثر السجود ©[الفعم : ومع ٠‏ 

ثم القائلون بهذا القول اختلفوا شي تلك العلامة: نقال آبو مسلم : المراد من هذه العلامات : 
الأوضاح والعُرر التي تكون في الخیل» وهي أن تكون الأفراس غرّا محجلة . وقال الاصم : إنما 
هي البلق . وقال قتادة: الشية . وقال المؤرج: الكي . وقول أبي مسلم أحسن لأن الإشارة في دي 
هذه الآية إلى شرائف الأموال» وذلك هو أن يكون الفرس أغر محجلا» وأما سائر الوجوه التى 
ذكروها فإنها لا تفيد شرفا في الفرس . 

القول الثالث : - وهو قول مجاهد وعكرمة - أنها الخيل المطهمة الحسانء قال القفال: 
المطهمة : المرأة الجميلة . 

المرتبة السادسة: اکر 4 وهي جمع نع وهي الابل والبقر والغنم» ولا يقال للجنس 
الواحد منها: نعم إلا لازبل خاصة فإنها غلبت علیها . 


۱۹1 سورة آل عمران 


المرتبة السابعة: #والصر رب * وقد ذکرنا اشتقاقه في قوله : وھک لكك لحت وال #[البقرة: ۳۵ 

ثم انه تعالی لما عَدّد هذه السبعة قال: #لاک مع الْكيّاة لا 4 قال القاضي : ومعلوم آن 
تاه نما ملق للستت بهفکیف یقال : نها یجوز | إضافة التزیین إلى الله تعالی؟ | ثم قال : 
للاستمتاع بمتاع الدنیا وجوه: منها: أن ینفرد به من خصه الله تعالی بهذه النعم فیکون مذمومّا . 
ومنها : أن يترك الانتفاع به مع الحاجة إليه فیکون أيضًا مذمومًا . ومنها: أن ينتفع به في وجه مباح 
من غير أن يتوصل بذلك إلى مصالح الآخرة» وذلك لا ممدوح ولا مذموم. ومنها: أن ينتفع به 
على وجه یتوصل به إلى مصالح الآخرة» وذلك هو الممدوح. 

ثم قال تعالى: یندم سن اماب € اعلم أن المآب في اللغة المرجع» يقال: آب الرجل 
إيابًا وأوبة وأيبة ومآبّاء قال الله تعالی : إن لیا ایابپم #[الغاشية : ۰ . والمقصود من هذا الكلام 
بيان أن من آتاه الله الدنياء كان الواجب عليه أن يصرفها إلى ما يكون فيه عمارة لمعاده ويتوصل 
بها إلى سعادة آخرته» ثم لما كان الغرض الترغيب في المآب وصف المآب بالحسن . 

فإن قيل: المآب قسمان: الجنة وهي في غاية الحسن. والنار وهي خالية عن الحسن» فكيف 
وصف المآب المطلق بالحسن . 

قلنا: المآب المقصود بالذات هو الجنة» فأما النار فهي المقصود بالغرض؛ لأنه سبحانه خلق الخلق 
AS N E aS E‏ 


«٠ 5‏ نع 1 َه س > 2 وز مرح 
فوله تعالی : فل ۳۸ بخير من لگ لب 1 َو عند زنهم جلت تحری 
14 2ع ف 4< ور 2 9 ر صق رو 
۳ ۵ ۰ 4 ۳۳ ور س حم 1 سر 
من ها کید 3 فبها وازوج مطهسرة ورشوث مت اله ول 


ا 


في الاية مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ ابن عامر وعاصم وحمزة والكسائي : نسح € بهمزتین؛ واختلفت 
الرواية عن نافع وأبي عمرو. 

المسألة الثانية : ذكروا في متعلق الاستفهام ثلاثة أوجه : الأول: أن يكون المعنى : هل أؤنبئكم 
بخیر من ذلکم؟ ثم يبتدأ فیقال : للذین اتقو اعند ربهم کذا وکذا . والثاني: هل أؤنبئكم بخير من 
ذلکم للذین ات ملق ایب : عند ربهم جنّات تجري . والثالث: هل آژنبتکم بخیر من ذلکم 
للذین اتقوا عند ربهم؟ ثم يبتدأ فیقال : جات تجري. 

المسألة الثالثة : في وجه النظم وجوه . الاول: أنه تعالی لما قال : وال عندم خن الْمَعَاتِ» 
ال عمران: ۱4] بيّن في هذه الاية أن ذلك المآب كما أنه حسن في نفسه فهو أحسن وأفضل من هذه 
الدنياء فقال: «فل اويش بح من کم 4 . الثاني: أنه تعالى لما عَدّد نعم الدنيا بيّن أن منافع 


خر 


الآخرة خير منهاء كما قال في آية أخرى # وا لاخرة 7 حير وأبقَ € [الاعلی : ۷ . الثالث: کأنه تعالی نبه 
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على أن أمرك في الدنیا وان كان حسئا منتظمّاء إلا أن آمرك في الآخرة خير وأفضل» والمقصود 
منه أن يعلم العبد أنه كما أن الدنيا أطيب وأوسع وأفسح من بطن الأم» فكذلك الآخرة أطيب 
وأوسع وأفسح من الدنيا. 

المسألة الرابعة: إنما قلنا: إن نعم الآخرة خير من نعم الدنيا؛ لأن نعم الدنيا مشوبة 
بالمضرة» ونعم الآخرة خالية عن شوب المضار بالكلية» وأيضًا: فنعم الدنيا منقطعة لا محالة» 
ونعم الآخرة باقية لا محالة . 

آما قوله تعالى: ان 4 فقد بَيّنا في تفسير قوله تعالی : #هدى لُلَمُنَقِينَ14البقرة: ؟] أن 
التقوى ما هي وبالجملة: فان الانسان لا يكون متقيًا إلا إذا كان آتيًا بالواجبات» متحررًا عن 
المحظورات» وقال بعض آصحابنا: التقوى عبارة عن اتقاء الشرك» وذلك لأن التقوى صارت 
في عرف القرآن مختصة بالإيمان» قال تعالى: وره كمد اَلَو [الفعح: ]۲٠‏ وظاهر 
اللفظ أيضًا مطابق له؛ ان الاتقاء عن الشرك أعم من الاتقاء عن جميع المحظورات: ومن 
الاتقاء عن بعض المحظورات ؛ لأن ماهية الاشتراك لا تدل على ماهية الامتيازء فحقيقة التقوى 
وماهيتها حاصلة عند حصول الاتقاء عن الشرك» وعرف القرآن مطابق لذلك فوجب حمله 
عليه» فكان قوله : 8لِيَدنَ ایا 4 محمولاً على كل من اتقى الكفر بالله . 

أما قوله تعالى: لب اَمَأ مد رنه € ففيه احتمالان : الأول: أن يكون ذلك صفة للخیر 
والتقدير: هل أنبئكم بخير من ذلكم عند ربهم للذين اتقوا. والثاني: أن يكون ذلك صفة للذين 
اتقواء والتقدير: للذين اتقوا عند ربهم خير من منافع الدنيا. ويكون ذلك إشارة إلى أن هذا 
الثواب العظيم لا يحصل إلا لمن كان متقيًا عند الله تعالى» فيخرج عنه المنافق» ويدخل فيه من 
كان مؤمتا في علم الله . 

وأما قوله: جلك # فالتقدير: هو جنّات» وقرأ بعضهم (جناتٍ) بالجر على البدل من خیر » 
واعلم أن قوله : جلث تَجْرى ين ها لاه 4 وصف لطيب الجنّة» ودخل تحته جميع النعم 
لموجودة فيها من المطعم والمشرب والملیس والمفرش والمنظر؛ وبالجملة : فالجنة مشتملة 
على جميع المطالب كما قال تعالی : «وَفیها ما تهب افش وید مت [الزخرف: ]۷١‏ 

ثم قال: عون نها 4 والمراد کون تلك النعم دائمة . 

ثم قال: : راوج مطهسرة یوت مرت او وقد ذکرنا لطائفها عند قوله تعالی في سورة 
البقرة : وهم نها روج که [البقرة: ٠؟]‏ وتحقيق يق القول فيه أن النعمة وإن عظمت فلن 
تکامل إلا بالازواج اللواتي لا يحصل لاس إلا بهن» ثم وصف الأزواج بصفة واحدة جامعة 
لكل مطلوب. فقال: #مُطهَسرَةٌ 4 ویدخل في ذلك : الطهارة من الحيض والنفاس وسائر 
الأحوال التي تظهر عن النساء في الدنيا مما ينفر عنه الطبع» ويدخل فيه كونهن مطهرات من 
الأخلاق الذميمة ومن القبح وتشويه الخلقة» ويدخل فيه كونهن مطهرات من سوء العشرة . 
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ثم قال تعالی: ضرت یت ان وفيه مسألتان: 

المسألة الأولى : قرأ عاصم : (وژضوان) بضم الراء» والباقون بكسرهاء أما الضم فهو لغة 
قيس وتميم» وقال الفرّاء: يقال رضيت رضًا ورضواناء ومثل الرضوان بالكسر: الجرمان 
والقربان . وبالضم ' + الطغیان والرجحان والكفران والشكران . 

المسألة الثانية : قال المتکلمون: الثواب له ركنان: أحدهما : المنفعة» وهي التي ذكرناهاء 
والثاني : التعظيم» وهو المراد بالرضوان وذلك لأن معرفة أهل الجنة مع هذا النعيم المقيم بأنه 
تعالی راض عنهم حامد لهم مُثن عليهم - ید في إيجاب السرور من تلك المنافع» وأما 
الحکماء فانهم قالوا: الجثات بما فیها (شارة إلى الجنة الجسمانية» والرضوان فهو إشارة إلى 
الجنة الروحانية» وأعلی المقامات نما هو الجنة الروحانية» وهو عبارة عن تجلي نور جلال الله 
تعالی في روح العبد واستغراق العبد في معرفته» ثم يصير في أول هذه المقامات راضیّا عن الله 
تعالی » وفي آخرها مرضيًا عند الله ی ۶ : #راضية مر [الفجر : : 4 ونظير 
هذه الاية قوله تمالی : وع له ییوت رامیت جد جت نیب ین ها الاتهتر خَلِدِينَ فيا 
وسک طِيَبَةٌ ف ج جت عدن وَرضْون ت اله بر ق کل ر ل ا لمظیم © [العوية : : ۷۲] ۰ 

ثم قال: لول بسن اباد 4 أي قال بمضالح اتب أن كر لاطا اغا 
لهم من نعیم ال عرة» وآن بزهدوا فیما زح فیه من آمور انیا 
قوله تعالی: 2۵ الب یفولوت ریا إا ءمکا افر نا دوبها وفتا عَدَاب 

التّار © 4 

في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : في إعراب موضع الت يمو 4 وجوه : الأول: أنه خفض صفة (للذين 
اتقوا) وتقدير الآية : للذين ات تقوا الذين يقولون. ويجوز أن يكون صفة للعباد» والتقدير: والله 
بصير بالعباد وأولئك هم المتقون الذين لهم عند ربهم جئّات» هم الذين يقولون كذا وكذا. 
والثاني: أن يكون نصبّا على المدح . والثالث: أن يكون رفعًا على التخصیص. والتقدير: هم الذين 
يقول كذا وكذا. 

المسألة الثانية : اعلم أنه تعالى حكى عنهم آنهم قالوا: ر إا کا € ثم إنهم قالوا بعد 
ذلك : #فأغْفِر کنا دوسا يكا € وذلك يدل على أنهم توسلوا بمجرد الإيمان إلى طلب المغفرة» 
والله تعالى حكى ذلك عنهم في معرض المدح لهم والثناء عليهم» فدل هذا على أن العبد بمجرد 
الإيمان يستوجب الرحمة والمغفرة من الله تعالى . 

فان قالوا: الإيمان عبارة عن جميع الطاعات . أبطلنا ذلك عليهم بالدلائل المذكورة في تفسير 
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قوله: الي نون الب #[البقرة : ۲۳ وأيضًا: فمن أطاع الله تعالی في جمیع الامور» وتاب عن 
جميع الذنوب» كان إدخاله النار قبيحًا من الله عندهم» والقبيح هو الذي يلزم من فعله ما 
الجهل وإما الحاجة. فهما محالان» ومستلزم المحال محال» فإدخال الله تعالى إياهم النار 
بر نوی ای ی راو وود ایا و و یو وب 


- 4 1 و و ص 


هذه الآية قوله تعالى في آخر هذه السورة: 5 نا سَمِعَا متاديًا اوی للایمتن أن اهنوا يري 
ام ربا فأغفر آنا وت وَكَفْرٌ عَنا سَيَعَاتنَا ونَوضا مم الْأَبْرَارٍ €[آل عمران: 15#] . 

فان قیل: أليس أنه تعالی اعتبر جملة الطاعات في حصول المغفرة حيث أتبع هذه الآية بقوله : 
« لورت کرک 14آل عمران: ۲۱۷ . 

قلنا: تأویل هذه الاية ما ذکرناه؛ وذلك لأنه تعالی جعل مجرد الایمان وسيلة إلى طلب 
المغفرة» ثم ذکر بعدها صفات المطیعین وهي کونهم صابرین صادقين» ولو كانت هذه الصفات 
شرائط لحصول هذه المغفرة لكان ذکرها قبل طلب المغفرة أؤلى» فلما رتب طلب المغفرة على 
مجرد الایمان ثم ذکر بعد ذلك هذه الصفات علمنا أن هذه الصفات غير معتبرة في حصول 
أصل المغفرة وإنما هي معتبرة في حصول كمال الدرجات . 
قوله تعالى: « اتکی کیت الروت رشبت اشن ,ال 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : «أصَّرِينَ 4 قيل : نصب على المدح» بتقدير: أعني الصابرين» وقیل : 
(الصابرين) في موضع جر على البدل من الذين . 

المسألة الثانية : اعلم أنه تعالى ذكر هاهنا صفات خمسة : 

الصفة الأولى: كونهم صابرین» والمراد كونهم صابرين في أداء الواجبات والمندوبات» وفي 
ترك المحظورات» وكونهم صابرين في كل ما ينزل بهم من المحن والشداند» وذلك بأن لا 
يجزعوا بل يكونوا راضين في قلوبهم عن الله تعالی كما قال : : لين إذ1 أصبَتهم مُصِيبَةُ لرا إن 
َه وا له َحِعُونَ © [البقرة : ۱۰ قال سفيان بن عيينة في قوله : #وحعلنا 2 2 دوک یک بارا 
ام صبروا © [السجدة: ۲۷4 : إن هذه الاية تدل على أنهم إنما استحقوا تلك الدرجات العالية من الله 
تعالی بسبب الصبر . ویروی أنه وقف رجل على الشبلي. فقال : أي صبر آشد على الصابرین؟ 
فقال : الصبر في الله تعالی . فقال : لا . فقال : الصبر لله تعالی . فقال : لا . فقال : الصبر 
مع الله تعالی . قال: لا. قال: فأيش؟ قال : الصبر عن الله تعالی . فصرخ الشبلي صرخة کادت 
روحه تتلف . وقد کثر مدح الله تعالی للصابرین فقال : #وَالصَّيرِيَ فى اباساء اة وَين امین 
[البقرة: ۱۷۷] . 

الصفة الثانية: کونهم صادقین. اعلم أن لفظ الصدق قد يجري على القول والفعل والنیت 
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۳۰۰ سورة آل عمران 
فالصدق في القول مشهور وهو مجانبة الکذب . والصدق في الفعل الاتیان به وترك الانصراف 
عنه قبل تمامه يقال : صدق فلان في القتال» وصدق في الحملت ویقال فى ضده: کذب فى 
القتال» وكذب في الحملة . والصدق في النيّة إمضاء العزم والإقامة عليه حتى يبلغ الفعل . ۱ 

الصفة الثالئة: كونهم قانتين» وقد فسرناه في قوله تعالى : 3 وقوموا يلو 5 و قح [البقرة: : ۲۳۸ 
وبالجملة : فهو عبارة عن الدوام على العبادة والمواظبة علیها . 

الصفة الرابعة: كونهم منفقين» ويدخل فيه إنفاق المرء على نفسه وأهله وأقاربه وصلة رحمه 
وفي الزكاة والجهاد وسائر وجوه البر. 

الصفة الخامسة: كونهم مستغفرين بالاسحار» والسّحر : الوقت الذي قبل طلوع الفجر 
وتسَخر: إذا أكل في ذلك الوقت» واعلم أن المراد منه من يصلي بالليل ثم يُتبعه بالاستغفار 
والدعاء ؛ لأن الإنسان لا يشتغل بالدعاء والاستغفار إلا أن يكون قد صلّی قبل ذلك» فقوله: 
« تیاعر 4 يدل على أنهم كانوا قد صلوا بالليل . 

واعلم أن الاستغفار بالسحر له مزيد أثر في قوة الإيمان وفي كمال العبودية من وجوه : الأول: أن 
في وقت السحر يطلع نور الصبح بعد أن كانت الظلمة شاملة للكل» وبسبب طلوع نور الصبح كأن 
الأموات يصيرون أحياء» فهناك وقت الجود العام والفيض التام فلا يبعد أن يكون عند طلوع صبح 
العالم الكبير يطلع صبح العالم الصغیر» وهو ظهور نور جلال الله تعالى في القلب . والثاني: أن 
وقت السحر أطيب أوقات النوم» فإذا أعرض العبد عن تلك اللذة» وأقبل على العبودية» كانت 
الطاعة أكمل .. والثالث: تقل عن ابن عباس : رسن یلا6 يريد المصلين صلاة الصبح . 

المسألة الثالغة : قوله : # این ینوی أكمل من قوله : (الذين يصبرون ویصدقون) 
لأن قوله : ار يدل على أن هذا المعنی عادتهم وشلقهم وأنهم لا ینفکون عنها . 

المسألة الرابعة : اعلم أن لله تعالی على عباده آنواعا من التکلیف والصابر هو من یصبر على 
آداء جمیع أنواعهاء ثم إن العبد قد یلتزم من عند نفسه آنواعا آخر من الطاعات» إما بسیب 
النذرء وإما بسبب الشروع فيه› نمی ای و ی 
وذلك بان يأتي بذلك للملتزم من غير خلل ألبتة» ولما كانت هذه المرتبة تبة متأخرة عن الأولى» لا 
جرم ذكر سبحانه الصابرين أولآً ثم قال: «رلکبز یک ثانيّاء ثم إنه تعالى ندب إلى المواظبة على 
هذين النوعين من الطاعة فقال : # ولزن( فهذه الألفاظ الثلائة للترغيب فى المواظبة على 
جميع أنواع الطاعات» ثم بعد ذلك ذكر الطاعات المعينة» وكان أعظم الطاعات قدرًا أمران: 
أجدهما: الخدمة بالمال» وإليه الإشارة بقوله عليه السلام : «وَالشَفَقَهُ عَلَى خَلْقٍ اللّه» ۲۱۱ فذكر هنا 


(۱) آورده العجلوني في (كشف الخفا والإلباس) (۲/ ۰)۱۵ وقال : قال في المقاصد : لا أعرفه بهذا اللفظ ولكن 
با مع ین خی با ی : مدار الأمر على شيئين : الالح ات 
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بقوله : «رمنت 4 . والثانية: الخدمة بالنفس» والیه الاشارة بقوله : «التَّمْظِيمُلِأمْرِ الله فذکره 
هنا بقوله : لسرت بِالْأْسْحَارٍ 4. 

فان قیل: فلم قَدّم هاهنا ذکر المنفقین على ذکر المستغفرین» وأخر في قوله : «التَّعْظِيمُ 
لامر الله وَالشْمََةُ عَلَى حلي اللّوه؟ 

قلنا: لأن هذه الاية في شرح عروج العبد من الأدنى إلى الأشرف» فلا جرم وقع الختم بذکر 
المستغفرین بالاسحار» وقوله : «التَّعْظِيمُ مر اللو في شرح نزول العبد من الأشرف إلى 
الأدنى» فلا جرم كان الترتیب بالعکس . 

المسألة الخامسة: هذه الخمسة إشارة إلى تعديد الصفات لموصوف واحدء فكان الواجب 
حذف واو العطف عنهاء كما في قوله: هر له الق بارعا الْمْصَوَدٌ 4[الحهر: ۷4] إلا أنه ذكر 
هاهنا واو العطف» وأظن - والعلم عند الله - أن كل من كان معه واحدة من هذه الخصال» 
دخل تحت المدح العظيم» واستوجب هذا الثواب الجزيل» والله أعلم . 
قوله تعالی: سهد ال آَم 55 إل إل هو والْملهِكَة و لير ام بالقسط 
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اعلم أنه تعالی لما مدح المؤمنين وأئنی علیهم بقوله : لیت یشوه ری إا اما( رال 
عمران: ۱] آردفه بأن بیّن أن دلائل الایمان ظاهرة جلية» فقال : #سّهد ال 4 . 

وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أن کل ما یتوقف العلم بنبوة محمد ول على العلم به » فانه لا یمکن إثباته 
بالدلائل السمعية. آما ما یکون کذلك فانه يجوز إثباته بالدلائل السمعية» وفي حق الملائکة» وفي 
حق آولي العلم» لکن العلم بصحة نبوّة محمد و لا یتوقف على العلم بکون الله تعالی واحذاء 
فلا جرم يجوز إثبات کون الله تعالی واحذا بمجرد الدلائل السمعية القرآنية . 

اذا عرفت هذا فنقول: ذکروا في قوله : مهد اله اَم ا إل إلا هو والمكيكة وازلوا ال 4 
قولین : احدهما: أن الشهادة من الله تعالی» ومن الملائکة» ومن آولي العلم بمعنی واحد . الثاني: 
أنه لیس كذلك . آما القول الأول فیمکن تقریره من وجهین: 

الوجه الأول: أن تجعل الشهادة عبارة عن الاخبار المقرون بالعلم» فهذا المعنی مفهوم 
واحد» وهو حاصل في حق الله تعالی» وفي حق الملائکة» وفي حق آولي العلم : 

آما من الله تعالی فقد آخبر في القرآن عن کونه واحدا لا إله معه» وقد بَيّنا أن التمسك بالدلالة 
السمعية في هذه المسألة جائز . وآما من الملائكة وآولي العلم فکلهم آخبروا آیضا أن الله تعالی 
واحد لا شريك له . فثبت على هذا التقریر أن المفهوم من الشهادة معنی واحد في حق الله» وفي 
حق الملانکة» وفي حق آولي العلم . 


الوجه الثانی : أن نجعل الشهادة عبارة عن الاظهار والبیان ثم نقول : إنه تعالی آظهر ذلك 
وبَيّنه بان خلق ما يدل على ذلك. آما الملائكة وأولو العلم فقد آظهروا ذلك» وبیٌنوه بتقریر 
الدلائل والبراهین» آما الملائكة فقد بيّنوا ذلك للرسل علیهم الصلاة والسلام» والرسل للعلماء 
والعلماء لعامة الخلق» فالتفاوت إنما وقع في الشيء ء الذي به حصل الاظهار والبیان» فأما مفهوم 
الر ظهار والبیان فهو مفهوم واحد في حق الله سبحانه وتعالی وفي حق آولي العلم . 

فظهر أن المفهوم من الشهادة واحد على هذين الوجهین والمقصود من ذلك كأنه یقول 
للرسول لا : إن وحدانية: :الله تعالی آمر قد ثبت بشهادة الله تعالی» وشهادة < جمیع المعتبرین من 
خلقه» ومثل هذا الدين المتین والمنهج القويم لايضعف» بخلاف بعض الجهال من النصارى 
وعبدة الأوثان» فاثبت آنت وقومك يا محمد على ذلك ؛ فإنه هو الاسلام والدين عند الله هو 
الاسلام . 

القول الثاني : قول من یقول : شهادة الله تعالی على توحیده. عبارة عن أنه خلق الدلائل 
الدالة على توحيده» وشهادة الملائكة وأولي العلم عبارة عن إقرارهم بذلك» ولما كان کل واحد 
من هذين الأمرين یسمی شهادة؛ لم يبعد أن : بين الكل في اللفظ » ونظیره قوله تعالی : #إِنَّ 
1 رکه يصَلُونَ ڪل التي ا آلب مثا صا لَه سلا شَليمًا» [الأحزاب: +ه] ومعلوم أن 
الصلاة من الله غير الصلاة من الملائکة ومن الملائکة و الناس» مع أنه قد 
جمعهم في اللفظ . 

فإن قيل: : المدعي للوحدانية هو الله ل ين 

الحواب : من وجوه: ۱ 

الأول: وهو أن الشاهد الحقيقي ليس إلا الله» وذلك لأنه تعالی هو الذي خلق الاشیاء وجعلها 
دلائل على توحیده؛ ولولا تلك الدلائل لما صحت الشهادة» ثم بعد ذلك نصب تلك الدلائل هو 
الذي وفق العلماء لمعرفة تلك الدلائل» ولولا تلك الدلائل التي نصبها الله تعالى وهدى إليها 
لعجزوا عن التوضل بها | إلى معرفة التوحيد» وإذا كان الأمر كذلك كان الشاهد على الوحدانية 
ليس الا الله وحده: ؛ لهذا قال : مل ی کم هثل وم :۰۱۹ 

الوجه الثاني في الجنواب : : أنه هو الموجود أزلاً وابدا: وکل ما سواه فقد كان في الأزل عدمّا 
صرفا ونفيًا محضاء "زالعدم يشبه الغائب؛ والموجود يشبه الحاضر» فكل ما سواه فقد كان 
ليا یی ای كار وت و الك ؛ فلهذا قال : هد آله أ 57 
ره الا هُوَ # . 

الوجه الثالث أنهذا وان كان في صورة الشهادة» إلا أنه في معنى الإقرار ؛ لأنه لما آخبر أنه 
لا إله سواه» كان الكل عبیذا له» والمولى الكريم لا يليق به أن يخل بمصالح العبید» فكان هذا 
الكلام جاريًا مجرى الإقرار بأنه يجب وجوب الكريم عليه أن يصلح جهات جميع الخلق . 
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الوجه الرابع في الجواب : قرأ ابن عباس" : (شهد الله إنه لا إله إلا هو) بکسر )ثم قرأ ل 
الت عند ال الاسکژک [آل عمران: ۱۹]بفتح. (آن) فعلى هذا يكون المعنی : شهد الله أن الدين 
عند الله الإسلام» ويكون قوله : (إنه لا إله إلا هو) أبترَاضّاقي الکلام» واعلم أن الجراب لا 
يعتمد عليه ؛ لأن هذه القراءة غير مقبولة عند ال نما وبتقدیر أن تكون مقبولة لكن القراءة 
الأولى متفق عليهاء فالاشکال الوارد علیها لا يندفع بسبب القراءة الأخرى . 

المسألة الثانية : المراد من # وال یل في هذه الاية الذین,عرفوا وحدانیته بالدلائل 
القاطعة ؛ لأن الشهادة إنما تکون مقبولة إذا كان الاخبار مقروئا بالعلم ؛ ولذلك قال كلِهِ: «إذًا 
عَلِمْتَ مثلَ سس قاشهّذ» ”' وهذا يدل على أن هذه الدرجة العالية والمرتبة الشريفة - ليست الا 
لعلماء الأصول . 

أما قوله تعالى: ین و4 ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : « تابن بالط منتصب ‏ وفيه وجوه: 


الوجه الأول: نصب على الحال ثم فيه وجوه : آحدها: التقدیر : شهد الله قائمًا بالفسط . 
وثانیها: يجوز أن یکون حالا من (هو) تقدیره: لا له إلا هو قائمًا بالقسط ویسمی هذا حالا 
موکدة كقولك : أتانا عبد الله شجاعاء وكقولك : لا رجل إلا عبد الله شجاعا. 

الوجه الثاني : أن يكون صفة المنفي» كأنه قيل : (لا له قائمًا بالقسط إلا هو)ء وهذا غير بعيد 
لأنهم يفصلون بين الصفة والموصوف . 

والوجه الثالث : أن يكون نصبًا على المدح . 

فان قيل: أليس من حق المدح أن يكون معرفة» کقولك» الحمد لله الحميد؟ 

قلنا: وقد جاء نكرة أیضا وأنشد سيبويه : 

ويأوي إلى نسوة دل وشعنئًا مراضيع مثل النعالي ۳" 

المسألة الثانية : قوله : 9 اما با یط فيه وجهان : ۰ الأول: : أنه حال من المؤمنين» والتقدير: 
وأولو العلم حال كون كل واحد منهم قائما بالقسط في أداء هذه الشهادة . والاني: ي: - وهو قول 
جمهور المفسرین - أنه ی دب تون ۱ 

المسألة الثالثة : معنی کونه كما بالط قائمًا بالعدل» كما يقال ۱ أي : 
يجريه على الاستقامة . 


(۱) تقدم تخريجه . 

(۲) سیبویه (۱۸ - ۱۸۰ه/ 45-6 لام) عمرو بن عثمان بن قنبر الحارثي بالولاء» أبو بشرء الملقب سيبويه : 
إمام النحاة» وأول من بسط علم النحو» ولد في إحدى قری شيراز» وفد البصرة فلزم الخليل بن أحمد ففاقه . 
وصَئّف کتابه السمی (کتاب سیبویه) في النحوء لم يُصنع قبله ولا بعده مثله» ورحل إلى بغداد» فناظر الكسائي» 
وأجازه الرشید بعشرة آلاف درهم . وعاد إلى الأهواز فتوفي بها» وقیل : وفاته وقبره بشیراز . 
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واعلم أن هذا العدل منه ما هو متصل بباب الدنياء ومنه ما هو متصل بباب الدين . 

أما المتصل بالدنياء فانظر أولاً في كيفية خلقة أعضاء الانسان ؛ حثی تعرف عدل الله تعالی 
فيهاء ثم انظر إلى اختلاف أحوال الخلق في الحسن والقبح» والغنى والفقر والصحة والسقم»› 
وطول العمر وقصره» واللذة والالام» واقطع بأن كل ذلك عدل من الله وحكمة وصواب» ثم 
انظر في كيفية خلقة العناصر وأجرام الافلاك وتقدير كل واحد منها بقدر معين وخاصية معينة» 
واقطع بأن كل ذلك حكمة وصواب . 

آما ما يتصل بأمر الدين» فانظر إلى اختلاف الخلق في العلم والجهل» والفطانة والبلادةء 
والهداية والغواية» واقطع بأن كل ذلك عدل وقسط» ولقد خاض صاحب (الکشاف) هاهنا في 
التعصب للاعتزال وزعم أن الآية دالة على أن الإسلام هو العدل والتوحيد» وكان ذلك المسكين 
بعيدًا عن معرفة هذه الأشياء» إلا أنه فضولي كثير الخوض فيما لا يعرف» وزعم أن الآية دلت 
على أن من أجاز الرؤية» أو ذهب إلى الجبرء لم يكن على دين الله الذي هو الاسلام» والعجب 
أن أكابر المعتزلة وعظماءهم أفنوا أعمارهم في طلب الدليل على أنه لو كان مرئيًا لكان جسمّاء 
وما وجدوا فيه سوى الرجوع إلى الشاهد من غير جامع عقلي قاطع . فهذا المسكين الذي ما شم 
رائحة العلم من أين وجد ذلك» وأما حديث الجبر فالخوض فيه من ذلك المسكين خوض فيما 
لا یعنیه ؛ لأنه لما اعترف بأن الله تعالى عالم بجميع الجزئيات» واعترف بأن العبد لا يمكنه أن 
يقلب علم الله جهلاء فقد اعترف بهذا الجبرء فمن أين هو والخوض في أمثال هذه المباحث؟ ! 

ثم قال الله تعالى: # ل له إل هو والفائدة في إعادته وجوه: الأول: أن تقدير الآية: شهد الله 
أنه لا إله إلا هو وإذا شهد بذلك فقد صح أنه لا إله إلا هو ونظيره قول من یقول : الدليل دل 
على وحدانية الله تعالی» ومتى كان كذلك صح القول بوحدانية الله تعالى . الثاني: أنه تعالى لما 
أخبر أن الله شهد أنه لا له إلا هو وشهدت الملائكة وأولو العلم بذلك» صار التقدير كأنه قال : 
يا آمة محمد فقولوا أنتم على وفق شهادة الله وشهادة الملائكة وأولي العلم لا إله إلا هو. فكان 
الغرض من الإعادة الأمر بذكر هذه الكلمة على وفق تلك الشهادات . الثالث: فائدة هذا التكرير 
الإعلام بأن المسلم يجب أن يكون أبدًا في تكرير هذه الکلمة» فإن أشرف كلمة يذكرها الانسان 
هي هذه الکلمة» فإذا كان في أكثر الأوقات مشتغلاً بذكرها وبتكريرهاء كان مشتغلاً بأعظم أنواع 
العبادات» فكان الغرض من التكرير في هذه الآية حث العباد على تکریرها . الرابع: ذکر قوله : 
« له إِلَهَ إل مُه أولاً: ليعلم أنه لا تحق العبادة إلا لله تعالی» وذکرها ثانيًا: ليعلم أنه القائم 
بالقسط لا يجور ولا يظلم . 

أما قوله: 9 مر لیم فالعزيز إشارة إلى كمال القدرة» والحكيم إشارة إلى كمال العلی 
وهما الصفتان اللتان يمتنع حصول الإلهية إلا معهما؛ لأن كونه قائمًا بالقسط لا يتم إلا إذا كان 
عالمًا بمقادير الحاجات» وكان قادرًا على تحصيل المهمات. وفَدّم العزيز على الحكيم في 


الآية رقم )۱٩(‏ ۳۰۵ 
الذکر ؛ لأن العلم بكونه تعالى قادرًا متقدم على العلم بكونه عالمًا في طريق المعرفة 
الاستدلالية» فلما كان مقدمًا في المعرفة الاستدلالية» وكان هذا الخطاب مع المستدلين» لا 
جرم دم تعالى ذكر العزيز على الحكيم . 


َي E‏ 2 4 و و وه م م 
قوله تعالى: ‏ إن اليرت عند ال تک و خلت الب آوتوا الکتب 
14 1 سح ع وروی ماس مر سلس م 72 سا هم 
الا من بتد ما هم الیم نیا بيهم وس یکفر بات آله َك اله 
م و مع سسا 2 
ام سب 1 ب 2 


وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : : اتفق القرّاء على كسر (إن) إلا الكسائي فانه فتح (أن) وقراء: الجمهور 
ظاهرة؛ لأن الكلام الذي قبله قد تم وأما قراءة الكسائي فالنحويون ذكروا فيه ثلاثة أوجه : الأول: 
أن التقدير: (شهد الله أنه لا إله إلا هو أن الدين عند الله الإسلام) وذلك لأن كونه تعالى واحدا 
مُوجب أن يكون الدين الحق هو الإسلام؛ لأن دين الإسلام هو المشتمل على هذه الوحدانية . 
والثاني: أن التقدير : (شهد الله أنه لا إله إلا هوء وأن الدين عند الله الاسلام) . الثالث: وهو قول 
البصريين أن يجعل الثاني بدلاً من الأول» ثم إن قلنا بأن دين الإسلام مشتمل على التوحيد نفسه 
كان هذا من باب قولك : (ضربت زیدا نفسه) وان قلنا: دين الإسلام مشتمل على التوحيد كان 
هذا من باب بدل الاشتمال» كقولك : (ضربت زیدا رأسه) . 

فان قيل: فعلى هذا الوجه وجب أن لا يحسب إعادة اسم الله تعالی» كما يقال: ضربت زیدا 
رأس زيد. 

قلنا: قد يظهرون الاسم في موضع الكناية» قال الشاعر : 

لا أرى الموت يسبق الموت شی,ء ۱ 

وأمثاله كثيرة . 

المسألة الثانية : في كيفية النظم» من قرأ (أَنَّ الدّينَّ) بفتح (أن) كان التقدير : شهد الله لأجل 
أنه لا إله إلا هو أن الدين عند الله الإسلام» فان الإسلام إذا كان هو الدين المشتمل على 
التوحید. والله تعالى شهد بهذه الوحدانية كان اللازم من ذلك أن يكون الدين عند الله الإسلام» 


(۱) البیت للشاعر عدي بن زید» وهو عدي بن زيد بن حماد بن زيد العابدي التميمي . 

؟ - ۲ ۲ق. ه/ ؟ - ۵۸۷ شاعر من دهاة احاهلیین» كان قرویا من أهل الحيرة» فصيحاء يحسن العربية 
والفارسیة والرمي بالنشاب . وهو أول من کتب بالعربية في دیوان کسری» الذي جعله ترجمانًا بينه وبين العرب» 
فسکن الدائن» ولا مات کسری وولي الحكم هرمز أعلى شأنه ووجُهه رسولاً إلى ملك الروم طیبازیوس الثاني في 
القسطنطینية › فزار بلاد الشام» ثم تزوج هنذا بنت النعمان . وشی به أعداء له إلى النعمان بما آوغر صدره فسجنه 
وقتله في سجنه باطيرة . 
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ومن قرأ (إِنَّ الدَینَ) بکسر الهمزة» فوجه الاتصال هو أنه تعالی بيّن أن التوحید أَمْر شهد الله 
بصحته» وشهد به الملائكة وأولو العلم» ومتى كان الأمر كذلك لزم أن يقال : 8 إنَّ اليرت عند 
۳1 رسمه . 

المسألة الثالثة : أصل الدین في اللغة الجزاء ثم الطاعة تسمی دیا لأنها سبب الجزاء» وأما 
الإسلام ففي معناه في أصل اللغة أوجه: الأول:أنه عبارة عن الدخول في الإسلام». أي في الانقیاد 
والمتابعت قال تعالى : #ولا ولا تقولا لِمَنْ اَلَو يڪم السَلم 4 [النساء: 14]أي لمن صار منقادًا 
لکم ومتابعًا لکم . والثاني: من أسلم› > أي دخل في السلم» کقولهم : (آسنی واقحط) واصل 
السلم السلامة. الثالث:قال ابن الأنباري: المسلم معناه المخلص لله عبادته» من قولهم : سَّلِمِ 
الشيء لفلان أي َلّص له» فالاسلام معناه إخلاص الدین والعقيدة لله تعالی» هذا ما يتعلق 
بتفسیر لفظ الاسلام في أصل اللغة . 

آما في عرف الشرع فالإسلام هو الریمان» والدلیل عليه وجهان : الأول: هذه الآية فان قوله : 
إن الک عند لله اس يقتضي أن يكون الدين المقبول عند الله ليس إلا الاسلام» فلو 
كان الإيمان غير الإسلام وجب أن لا يكون الاي يمان ديا مقبولاً عند الله» ولا شك في أنه باطل . 
الثاني 0 تعالی : #ومن يبتع عير سکم دیا فان بقل ونه 4 [آل عمران: 4]فلو كان الإيمان غير 
الإسلام» وجب أن لا يكون الإ يمان ديئًا مقبولاً عند الله تعالى . 

فان قیل:قوله تعالی : قل ارات ءامنا ثل لم وتوا وآ كن فولواً آسلمت 
صریح في أن الاسلام مغاير للایمان . 

قلنا: «الإسلام عبارة عن الانقیاد في أصل اللغة على ما بيناء والمنافقون انقادوا في الظاهر من 
خوف السيف› فلا جرم كان الإسلام حاصلاً في حكم الظاهرء والإيمان كان أيضًا حاصلاً في 
حكم الظاهر؛ لأنه تعالى قال: #ولا تتكحوأ المشرک نّ حي ميو » [البقرة : ۲ "والایمان الذي 
يمكن إدارة الحكم عليه هو الإقرار الظاهرء فعلى هذا الإسلام والإيمان تارة يعتبران في الظاهر » 
وتارة في التحقيقة» والمنافق حصل له الاسلام الظاهرء ولم يحصل له الإسلام الباطن؛ لأن 
باطنه غير منقاد لدین الله فکان تقدیر الاية : لم تسلموا في القلب والباطن» ۳ 
أسلمنا في الظاهر والله أعلم . 

آما قوله تعالی: وما اغتات الک وتا الکتب لا من بد ما جاءَهم الام بنا دنهم وه ر رپ 
ان اک اه ریغ ساب ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : الغرض من الآية بیان أن الله تعالى أو ضح الدلائل» وأزال الشبهات. والقوم 
ما کفروا إلا لأجل التقصیر فقوله: وما آغتکت الک أوتُوأ الكتبّ» فيه وجوه: الأول: المراد 
بهم الیهود واختلافهم أن موسى عليه السلام لما قربت وفاته سَلّم التوراة إلى سبعين حبرًاء 
وجعلهم أمناء عليهاء واستخلف يوشع» فلما مضى قرن بعد قرن اختلف أبناء السبعين من بعد ما 


متا [الححرات : : ۱6]هذا 


الآية رقم (19 ۲۰) ۳۰۷ 


جاءهم العلم في التوراة بغيًا بينهم › وتحاسدوا في طلب الدنیا . ۰ والثاني , المراد النصاری واختلافهم 
في آمر عیسی عليه السلام بعد ما جاءهم العلم بأنه عبد الله ورسوله . وإرعرع, المراد الیهود 
والتصاری» واختلافهم هو أنه قالت الیهود: عزیر ابن الله» وقالت النصارى: المسیح ابن الله . 
وأنكروا نبوّة محمد كلق ؛ وقالوا: نحن أحق بالنبوة من قريش ؛ لأنهم آمیون ونحن أهل الکتاب . 

المسألة الثانية : قوله : لل من بر ما هم الوك € المراد منه إلا من بعد ما جاءتهم الدلائل 
التي لو نظروا فيها لحصل لهم العلم» لأنا لو حملناه على العلم لصاروا معاندين» والعناد على 
الجمع العظيم لا يصح» وهذه الآية وردت في كل أهل الكتاب وهم جَمْع عظيم . 

المسألة الثالعة : في انتصاب قوله : برع » وجهان: إياول, قول الأخفش : إنه انتصب على أنه 
مفعول له أي للبغي» کقولك : جئتك طلب الخير ومَلْع الشر . وايياني: قول الزجاج : إنه انتصب 
على المصدر من طریق المعنی» فان قوله : وما آغتلت لري وئوا الكت 4 قائم مقام قوله : 
وما بغی الذین آوتوا الکتاب» فجعل نع مصدرا» والفرق بين المفعول له وبين المصدر أن 
المفعول له غرض للفعل» وأما المصدر فهو المفعول المطلق الذي أحدثه الفاعل . 

المسألة الرابعة : قال الا خفش قوله : لتا بهم 4 من صلة قوله : ا ی » والمعنی : وما 
اختلفوا بغیّا بينهم إلا من بعد ما جاءهم العلم بغیا يا بینهم . . وقال غيره : المعنى : وما اختلفوا إلا 
من بعد ما جاءهم العلم إلا للبغي بينهم» فيكون هذا إخبارًا عن أنهم إنما اختلفوا للبغي» وقال 
القفال: وهذا أجود من الأول؛ لأن الأول يوهم آنهم اختلفوا بسبب ما جاءهم من العلم. 
والثاني يفيد أنهم إنما اختلفوا لأجل الحسد والبغي . 

ثم قال تعالی: کوس کف ایت آله فک اله مریم اسان 6 وهذا تهديدء وفيه وجهان: 
الأول: المعنى : فإنه سيصير | إلى الله تعالى سريعًا فيحاسبهء أي يجزيه على كفره . والئاني, أن الله 
لسك ل ار ري سر ی 


قوله تعالى: « ون حاجوك نف سمت وجهی لله و 


ر و جر 0 <4 


وات e‏ فان أسلموأ ققد فقَدِ اهتدوا 
7 اباد 5 
اعلم أنه تعالى لما ذكر من قبل أن أهل الكتاب اختلفوا من بعد ما جاءهم العلم وأنهم 
أصروا على الكفر مع ذلك. بيّن الله تعالى للرسول يي ما يقوله في محاجتهم» فقال: ين 
ڪاجوك فقل ألمت وجهی له ومن یمن # وفي كيفية إيراد هذا الكلام طریقان : 
الطريق الأول : أن هذا إعراض عن المحاجة وذلك لانه ين كان قد آظهر لهم الحجة على 
صدقه قبل نزول هذه الاية مرارًا وأطوارًاء فان هذه السورة مدنيّة» وكان قد أظهر لهم المعجزات 
بالقرآن» ودعاء الشجرة وكلام الذئب وغيرهاء وأيضًا: قد ذكر قبل هذه الآية آيات دالة على 


حم 
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صحة دینه» فأولها: أنه تعالی ذکر الحجة بقوله : ال ميم [آل عمران: ۲] على فساد قول 
النصارى في إلهية عیسی عليه السلام» وبقوله : َل یک الب بلحي € (آل عمران: ۳] على صحة 
النبوّة» وذکر شبّه التوم» وأجاب عنها بأسرها على ما قررناه فيما تقدم» ثم ذکر لهم معنجزة 
آخری» وهي المعجزات التي شاهدوها یوم بدر» على ما بیناه في تفسیر قوله تعالی : قد كاد 
کم ايه فى وكين العا [آل عمران : ۰ شم بن صحة القول بالتوحید » ونفی الضد والند والصاحبة 
والولد بقوله : سهد الله أنه لا اه 1 له الا هو 6 [آل عمران: : 1] ثم بيّن تعالى أن ذهاب هؤلاء اليهود 
: والتصاری عن الحق» واختلافهم في الدين - إنما كان لأجل البغي والحسد وذلك ما یحملهم 
على الانقیاد للحق والتأمل في الدلائل لو کانوا مخلصین فظهر أنه لم يبق من آسباب إقامة 
الحجة على فرق الکفار شيء الا وقد حصل . فبعد هذا قال : إن اجوك قل آسلث وهی له ومن 
أنَّبَمَنْ » يعني إنا بالغنا في تقریر الدلائل» وایضاح البینات» فان ترکتم الأنف والحسد» وتمسکتم 
بهاء كنتم آنتم المهتدین» وان أعرضتم فان الله تعالى من وراء مجازاتكم . 

وهذا التأويل طريق معتاد في الكلام» فان المَحق إذا ابتلي بالمبطل اللجوج» وأورد عليه 
الحجة حالاً بعد حال» فقد يقول في آخر الأمر : أما أنا ومن اتبعني فمنقادون للحق» مستسلمون 
له مقبلون على عبودية الله تعالى» فان وافقتم واتبعتم تم الحق الذي أنا عليه بعد هذه الدلائل التي 
ذكرتهاء فقد اهتدیتم» وان أعرضتم فان الله بالمرصاد فهذا الطريق قد يذكره المحتج المُحق 

مع المبطل المُصر في آخر كلامه . 

الطريق الثاني : وهو أن نقول: إن قوله : نمت وهی لل محاجة وإظهار للدليل» وبيانه 
من وجوه. 

الوجه الاول: أن القوم كارا مقرین بوجود الصانم» وکونه مستحفا للعبادة. فکأنه عل 
الصلاة والسلام قال للقوم: هذا متفق عليه بين الكل » فأنا مستمسك بهذا القدر المتفق عليه وداع 
للخلق إليه» وإنما الخلاف في أمور وراء ذلك وأنتم المدعون فعلیکم الإثبات» فان اليهود 
يَدّعون التشبيه والجسمية» والنصارى يَدّعون إلهية عیسی والمشركين يَدّعون وجوب عبادة 
الأوثان» فهؤلاء هم المدعون لهذه الأشياء فعليهم إثباتهاء وأما آنا فلا أدعي إلا وجوب 
طاعة لله تمالی وهیودیته» وهذا القدر متفق عليه ونظیره مذه الاية قوله تعالی ».كاقل الک 
تال الوا ال کم كلد سم َتنا وی آلا بد إلا أله لا ر یه تس 4 ال مرن: 104 

والوجه الثاني في كيفية الاستدلال ما ذکره آیو مسلم الاصفهاني» وهو آن البهود والتصاری 
وعبدة الأوثان كانوا مقرين بتعظيم إبراهيم صلوات الله وسلامه عليه؛ والإقرار بأنه كان مح في 
موی درز و اراقع وال كام ارت الله تعالى محمدا يكل بأن يتبع 
ملته فقال : ثم رحا ای آن نم لد هيم حر ییا € ال : :۰ تم انه تعالی آمر محمدا كلا 
في هذا الموضع أن يقول كقول إبراهيم کل حيث قال : 3إ بت َه رى مر اكات 


الآية رقم (۲۰) ۳۰۹ 


الا 4 [الأنعام : ۰ فقول محمد 26 : # اسمن ری # کقول إبراهيم عليه السلام : #وجَهت 
وَجَهِىَ* [الأنعام: ۷۰] أي آعرضت عن کل معبود سوی الله تعالی » وقصدته بالعبادة وأخلصت له 
فتقدیر الاية كأنه تعالی قال : فان نازعوك يا محمد في هذه التفاصیل فقل : آنا مستمسك بطريقة 
إبراهيم» وأنتم معترفون بأن طريقته حقة» بعيدة عن كل شبهة وتهمة . فکان هذا من باب 
التمسك بالالزامات» وداخلاً تحت قوله : ويله بالّق هی أحسن) [النحل: ۰۲۱۲۰ 

والوجه الثالث في كيفية الاستدلال : ما خطر ببالي عند كتبة هذا الموضع» وهو أنه ادعی قبل 
هذه الآية أن الدين عند الله الاسلام لا غیر» ثم قال: إن مَأبُوَكَ € يعني فإن نازعوك في قولك : 
لله ألمت عند له کمک ال عمران: ]1١‏ فقل : الدليل عليه أني أسلمت وجهي لله» وذلك لأن 
المقصود من الدين إنما هو الوفاء بلوازم الربوبية» فإذا أسلمت وجهي لله فلا أعبد غيره ولا 
أتوقع الخير إلا منه» ولا أخاف إلا من قهره وسطوته» ولا أشرك به غيره» كان هذا هو تمام 
الوفاء بلوازم الربوبية والعبودية» فصح أن الدين الكامل هو الإسلام» وهذا الوجه يناسب الآية . 

الوجه الرابع في كيفية الاستدلال: ما خطر ببالي أن هذه الآية مناسبة لقوله تعالى حكاية عن 
إبراهيم عليه السلام : لم تب ما لا يسم ولا يبر ولا یی عنك شيا [مريم: ؟4] يعني لا تجوز 
العبادة إلا لمن يكون نافعًا ضارّا» ويكون أمري في يديه» وحكمي في قبضة قدرته» فان كان كل 
واحد یعلم أن عیسی ما کان قادرًا على هذه الأشياءء امتنع في العقل أن أسلم له» وأن انقاد له 
وإنما أسلم وجهي للذي منه الخیر» والشرء والنفع» والضر والتدبیر» والتقدير. 

الوجه الخامس : يحتمل أيضًا أن يكون هذا الكلام إشارة إلى طريقة إبراهيم عليه الصلاة والسلام 
في قوله : للذ کال کم ره سل قال أُسْلَمَتٌ ات لْمَلَمِينَ © [البقرة: ١‏ وهذا مروي عن ابن عباس . 

آما قوله: اسب مین یره ففیه وجوه: 

الأول: قال الفراء : آسلمت وجهی لله. أي آخلصت عملي للهء يقال آسلمت الشی-ء لفلان» 
أي أخلصته له ولم یشارکه غیره . قال : ويعني بالوجه هاهنا العمل کقوله : لدو یب > 
[الكهف: ۲۸] أي عبادته » ویقال : هذا وجه الأمرء أي خالص الامر» وإذا قصد الرجل غیره لحاجة 
یقول : وجهت وجهي إليك» ویقال للمنهمك في الشيء الذي لا یرجم عنه : مر على وجهه . 

الثاني: أسلمت وجهي لله» أي أسلمت وجه عملي لله» والمعنی أن كل ما یصدر مني من 
الاعمال فالوجه فى الاتیان بها هو عبودية الله تعالی والانقیاد لالهیته وحکمه . 

اثالث: أسلمت وجهي لل آي اسلمت نفسي لله» ولیس في العبادة مقام آعلی من اسلام 
النفس لله» فيصير کأنه موقوف على عبادته» عادل عن کل ما سواه . 

وأما قوله «ومن اتَبَمَن»> ففیه مساألتان: 

المسألة الاولی : حذف عاصم وحمزة والكسائي» الیاء من (اتبعن) اجتزاء بالکسر واتباعا 
للمصحف. وأثبته الآخرون على الأصل . 


1 سورة آل عمران 

المسألة الثانية : (مَنْ) في محل الرفع عطفًا على التاء في قوله : <€ أي ومن اتبعني 
أسلم أيضا . 

فان قيل: لم قال : (أسلمت ومن اتبعن)» ولم يقل : (أسلمت أنا ومن اتبعن)؟ 

قلنا؛ إن الكلام طال بقوله : وى ر4 فصار عوضًا من تأكيد الضمير المتصل» ولو قيل : 
(أسلمت وزيد) لم يحسن حتى يقال: (أسلمت أنا وزيد) ولو قال: (أسلمت اليوم بانشراح 
صدر» ومن جاء معي) جاز وحسن . 


€ 


ثم قال تعالی: «وثل لت وا الكتب وان .شمه وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : هذه الآية متناولة لجميع المخالفين لدين محمد لار ۰ وذلك لأن منهم من 
كان من أهل الكتاب» سواء كان مُحقًا في تلك الدعوى كاليهود والنصارىء أو كان كاذبًا فيه 
كالمجوس » ومنهم من لم يكن من أهل الکتاب وهم عبدة الأوثان. 

المسألة الثانية : إنما وصف مشركي العرب بأنهم أميون لوجهين: الاول: أنهم لما لم يدعوا 
الكتاب الإلهي وصفوا بأنهم أميون تشبيهًا بمن لا يقرأ ولا يكتب . والثاني: أن يكون المراد أنهم 
ليسوا من أهل القراءة والكتابة» فهذه كانت صفة عامتهم وان كان فيهم من يكتب فنادر من 
بینهم » والله اعلم . 

المسألة القالعة : دلت هذه الاية على أن المراد بقوله : يّنَ ميهد عام في کل الکفار؛ لأنه 
دخجل کل من يدعي الکتاب تحت قوله : ریم أرئوا اتب ودخل من لا کتاب له تحت قوله : 
ولس . 

ثم قال الله تعالی : کر فهو استفهام في معرض التقریر» والمقصود منه الأمرء قال 
النحويون: إنما جاء بالأمر في صورة الاستفهام ؛ لأنه بمنزلته في طلب الفعل والاستدعاء إليه؛ 
الا أن في التعبير عن معنى الأمر بلفظ الاستفهام فائدة زائدة» وهي التعبير بكون المخاطب 
معاندًا بعيدًا عن الانصاف؛ لأن المنصف إذا ظهرت له الحجة لم يتوقف بل في الحال يقبل› 
ونظيره قولك لمن لخصت له المسألة في غاية التلخیص والكشف والبيان؛ هل فهمتها؟ فان فيه 
الإشارة إلى کون المخاطب بليدًا قليل الفهم؛ وقال الله تعالى في آية الخمر : #قهل أن منتهوت» 
[المائدة: 4۱] وفيه إشارة إلى التقاعد عن الانتهاء والحرص الشديد على تعاطي المنهي عنه . 
.. . ثم قال الله تغالى: كن آشکتا ند هسدوا وذلك لأن هذا الإسلام تمسك بما هدي إليهء 
والمتمسك بهداية الله تعالى يكون مهتديّاء ويحتمل أن يريد: فقد اهتدوا للفوز والنجاة في 
الآخرة إن ثبتوا عليه . ثم قال: إن َأ عن الإسلام واتباع محمد ية : تكم یک اک 
والغرض منه تسلية الرسول بيا وتعريفه أن الذي عليه ليس إلا ابلاغ الأدلة وإظهار الحجة فإذا 
بلغ ما جاء به فقد أدى ما علیه» وليس عليه قبولهم. ثم قال: ول بي بأل ا4 وذلك 
يفيد الوعد والوعيدء وهو ظاهر. ” .۰ , 


الآية رقم (۰۲۱ ۲۲) ۳ 


ج مک مره ر من ۴ے موش سے کے ےہ 0 
قوله تعالى: 8 إِنَّ ال یکفروت كينت اله ويفتلوت لین بر حو 
سم 4 مس ص سم ماو و رم 2 ص 1 e‏ رم ۳ 
4 و م ® َو ور > ۰ م 22 ۱ 
تهت الْذِنَ حيطت آعملهم ف الايا وَالْآجرة 
عص ر 7 ي 
وما لهم من تصررك © 4 


اعلم أنه تعالى لما ذكر من قبل حال مَن يُعْرض ويتولى بقوله : «ین تا نما عي مه 
أردفه بصفة هذا المتولي» فذكر ثلاثة أنواع من الصفات : 

الصفة الأولى: قوله : # إِنَّ لذبن یکنروت باکت اّ4 . 

فان قیل: ظاهر الآية يقتضي كونهم كافرين بجميع آيات الله واليهود والنصارى ما كانوا 
کذلك ؛ لأنهم كانوا مقرين بالصانع وعلمه وقدرته والمعاد. 

قلنا: الجواب من وجهين: 

الاول: أن نصرف آیات الله إلى المعهود السابق وهو القرآن» ومحمد كل.. ۳ 

الثاني: أن نحمله على العموم» ونقول : إن من كَذَّب بنبوّة محمد كلليلزمه أن یکذب بجمیع 
آيات الله تعالى؛ لأن مَن تناقض لا يكون مؤمئًا بشىء من الایات؛ إذ لو كان مؤمئًا بشىء منها 
لآمن بالجميع. ١‏ , 

الصفة الثانية: قوله تعالى : # ویفتلوت جَن بر > : 

وفيه مسائل: 

المسألة الاولی : قرأ الحسن (وَيُقَتّلون النبيين بَِيْرِ حَقّ) وهو للمبالغة . 

المسألة الثانية : روي عن أبي عبيدة بن الجراح أنه قال: قلت: يا زسول الله أي الناس أشد 
عذابًا يوم القیامة؟ قال : «رجل قَمَلَ نبا أو رجلا مر بالمفژوف ونَّهَى عَن المنکر». وقرأ هذه الآية 
ثم قال : «يا با عْبَيَدَةَ فتلث بو إسْرَائِيلَ ثَّلانَةَ وأرْبَعين نَبيَاء من أوَّلٍ النَهَارٍ في ساعة وَاحدق فقام 
مائّة رَجُلٍ وَانْنَا مر رَجُلا مِنْ عَبَادِ بني إسرائيل» فأمَرُوا مَن قتَلهُم بِالمَعْرُوفٍ ونْهَوْهُمْ عَنِ المنكر». 
فقتلوا جَمِيعًا من آخر النّهارٍ من ذلك اليَؤْمء فَهُم الذِينَ ذْكْرَهُمْ الله تعالی». وأيضًا: القوم قتلوا 
يحيى بن زكرياء وزعموا أنهم قتلوا عيسى بن مريم» فعلى قولهم ثبت أنهم كانوا يقتلون 
الأنبياء . 

وفي الآية سؤالات: 

السوال الأول : |ذا كان قوله: 7۳ أذ کنو ات نو في حكم المستقبل ؛ لأنه وعيد 
لمن كان في زمن الرسول عليه الصلاة والسلام» ولم يقع منهم قتل الأنبياء ولا القائمین بالقسط 
فکیف يصح ذلك؟ 


۳۹۲ سورة آل عمران 


والجواب من وجهین : الأول: أن هذه الطريقة لما كانت طريقة آسلافهم صحت هذه الا ضافة 
إليهم ؛ إذ کانوا مصوبین وبطریقتهم راضین فان صنع الأب قد يضاف إلى الابن إذا كان راضيًا 
به وجاريًا على طريقته . الثاني: إن القوم كانوا يريدون قتل رسول الله ی وقتل والمؤمنين» إلا 
أنه تعالى عصمه منهم» فلما كانوا في غاية الرغبة في ذلك» صح إطلاق هذا الاسم عليهم على 
سبيل المجاز» كما يقال: النار محرقة» والسم قاتل» أي ذلك من شأنهما إذا وجد القابل» فكذا 


هاهنا لا يصح أن يكون إلا كذلك . 
السؤال الثاني : ما الفائدة في قوله : لوَيَمْموْت این َير عی وقتل الأنبياء لا يكون إلا 
كذلك؟ 


والجواب : ذكرنا وجوه ذلك في سورة البقرة والمراد منه شرح عظم ذنبهم» وأيضا: يجور 
أن يكون المراد أنهم قصدوا بطريقة الظلم في قتلهم طريقة العدل . 

السؤال الثالث : قوله: #وَيَئئُوت تیم ظاهره مشعر بأنهم قتلوا الکل» ومعلوم آنهم ما 
قتلوا الكل ولا الأكثر ولا النصف . 

والجواب : الألف واللام محمولان على المعهود» لا على الاستغراق . 

الصفة الثالثة: قوله: تلوت اليرت يَأْمْرُوت بالیس ط بت ألَّاين» 

وفيهك مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ حمزة وحده (ويقاتلون) بالالف» والباقون (وَيَنْتُلُونَ وهما سواء؛ 
لأنهم قد يقاتلون فیّقتلون بالقتال» وقد يقتلون ابتداء من غير قتال» وقرأ أبي (وَيَقَتَلُونَ النبيين 
والذين يَأْمرُونَ) . 

المسألة الثانية : قال الحسن : هذه الآية تدل على أن القائم بالأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكر عند الخوف - تلي منزلته في العظم منزلة الأنبیاء» وروي أن رجلا قام إلى رسول الله بلا 
بیتّی - فقال : أي الجهاد أفضل؟ فقال عليه الصلاة والسلام : «أَفْضَلُ الجهاد كَلِمَةُ حَنْ عِنْدَ سُلْطَانٍ 
جاثر» 2١7‏ . 

واعلم أنه تعالى كما وصفهم بهذه الصفات الثلاثة فقد ذكر وعيدهم من ثلاثة أوجه : 

الاول: قوله : «# فیرح بکذاب یر . 

وقيه مسألتان: 
(۱) صحیح : آخرجه النسائي في کتاب (البیعة) باب : (فضل من تكلم بالحق عند إمام جاثر) (4/ ۰6۹6 حدیث رقم 
(۰ ۰۲۲ وأحمد في (مسنده) /٤(‏ ۰۳۱۵ وأورده الألباني في (الصحیحة) (۱/ ۰۱۰۲ وقال : إسناده صحیح 


قول أبي داود. . . به . 


الآية رقم (۲۵-۲۲) ۳۳ 


والتقدیر : من یکفر فبشرهم . 
المسألة الثانية : هذا محمول على الاستعارة» وهو أن إنذار هولاء بالعذاب قائم مقام بشری 
المحسنین بالنعيم» والکلام في حقيقة البشارة تقدم في قوله تعالی :ويي الب ءامنُوا ويوا 
لصَلِحَاتِ 46 [البقرة : ۰۲۲6 
النوع الثاني من الوعيد : قوله : « پاک لز حبكت مهم ف الب راون رز . 
اعلم أنه تعالی بيّن بهذا أن محاسن آعمال الکفار محبطة في الدنیا والاخرة: آما الدنیا فابدال 
المدح بالذم والثناء باللعن» ویدخل فيه ما ينزل بهم من القتل والسبي» وأخذ الأموال منهم 
غنيمة والاسترقاق لهم . . . إلى غير ذلك من الذل الظاهر فیهم» وأما حبوطها في الا خرة فبازالة 
الغواب إلى العقاب . 
النوع الثالث من وعیدهم : قوله تعالی : وما مر یت گهریک؟ . 
اعلم أنه تعالی بیّن بالنوع الأول من الوعید اجتماع آسباب الالام والمکروهات في حقهم 
وبیّن بالنوع الثاني زوال آسباب المنافع عنهم بالكلية» وبیّن بهذا الوجه الثالث لزوم ذلك في 
حقهم على وجه لا یکون لهم ناصر ولا دافع» والله أعلم . 


۳ ۳ ۱ مه مر ۳ 27 مد ره م سر سم ور ص وو ۳ ۳ و ی 
قوله تعالی: ‏ أل كر بل ایک اوتا یبا من التب نود إل کلب ام 


لیخ ينهم ثم يول فرق مهم وهم مُعْرِصُونَ © ذلك باتهم الوا لن تمستا 
کار ره اما عدوت وھ فى بنهم ما کاوا یفیک © کیت لا 
وهم لا يظكموت 8 

اعلم أنه تعالى لما نه على عناد القوم بقوله : «ن اجو فَقَلْ ات هى ينه © (ال عمران: ]٠١‏ بيّن 
في هذه الآية غاية عنادهم» وهو أنهم يُدعون إلى الكتاب الذي يزعمون أنهم يؤمنون به» وهو 
التوراة. ثم إنهم يتمردون ویتولون» وذلك يدل على غاية عنادهم . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : ظاهر قوله: « زر تَر رل ایک أوثوأ يبا من اتب يتناول کلهم ولا 
شك أن هذا مذکور في معرض الذمء إلا أنه قد دل دلیل آخر على أنه لیس کل أهل الکتاب 
كذلك؛ لأنه تعالى يقول: يِن آهل الكتب أكة قايمة یوت “اياي اه ءاه ال وشم يَسْجُدُود» آل 


عمران: .]١١7‏ 
المسألة الثانية : قوله تعالی : « وتا تسِيبًا ین أك المراد به غير القرآن؛ لأنه أضاف 


تحت سورة آل عمران 
کانوا مقرین بأنه حق » ومن عند الله . 

المسألة الثالثة : ذكرذا في سبب النزول وجومًا: أحدها: روی ابن عباس : أنَّ رجلا وامرأةً - 
من اليهود - زنياء وكانا ذوي شرفي» وكان في كتابهم الرّجم» فكرهوا رجمهما؛ لشرفهماء 
فرجعوافي أمرهما إلى التبي بي رجاء أن يكون عنده رخصة في ترك الرجم:فحکم 
الرسول ية بالرجم» فأنكروا ذلك» فقال عليه الصلاة والسلام : «بيني وَبّینکم التوراةٌ؛ فان فيها 
الرجم قَمَن أعلّمُكم؟؟ قالوا: عبد الله بن صوریا الفدكي . فأتوا به وأحضروا التوراة فلما آتی 
على آية الرجم وضع يده عليهاء فقال ابن سلام : قد جاوز موضعها يا رسول الله . وقام فرفع 
کفه عنها فوجدوا آية الرجم فأمر النبي 5 بهما فرجماء فغضبت الیهود لعنهم الله لذلك غضبًا 
شدیدا. فأنزل الله تعالی هذه الآية”'' . 

والرواية الثانية: أنه 235 دخل مدرسة الیهود» وكان فيها جماعة منهم فدعاهم إلى الا سلام 
فقالوا: على أي دين أنت؟ فقال: «على بل رامیم»» فقالوا: إِنَّ إبراهيم كان يهوديًا . فقال 6 : 
«هَلمُوا إلى التّوراة؛» فأبوا ذلك فأنزل الله تعالى هذه الآية " . 

والرواية الثالثة: أن علامات بعثة محمد و مذكورة في التوراة» والدلائل الدالة على صحة 
نبوته موجودة فيهاء فدعاهم النبي که إلى التوراة» وإلى تلك الآيات الدالة على نبوته فأبواء 
فأنزل الله تعالى هذه الآية» والمعنى أنهم إذا أبوا أن يجيبوا إلى التحاكم إلى كتابهم» فلا تعجب 
من مخالفتهم كتابك؛ فلذلك قال الله تعالى : : #ثل انا ار الوا إن کم صروت ) اک 
عمران: ]٩۳‏ وهذه الآية على هذه الرواية دلت على أنه وجد في التوراة دلائل صحة نبوّته ؛ إذ لو 
علموا أنه ليس في التوراة ما يدل على صحة نبوّته» لسارعوا إلى بیان ما فيها ولكنهم أسَرُوا 
ذلك . 

والرواية الرابعة: أن هذا الحكم عام في اليهود والنصارى» وذلك لأن دلائل نبوّة محمد يلا 
كانت موجودة في التوراة والإنجيل» وکانوا يُدعون إلى حكم التوراة والإنجيل وكانوا يأبون. 

اما قوله: تيبا ين َكب فالمراد منه نصيبًا من علم الکتاب؛ لأنا لو أجريناه على ظاهره 
فهم آنهم قد أوتوا کل الکتاب والمراد بذلك العلماء منهم وهم الذين يُدعون إلى الكتاب؛ لأن 

أما قوله تعالى: بز 3 كب أت ففیه قولان: 

القول الأول : ی ل ان عباس رقن الله عنهما والحسن أنه القرآن . 


(۱) مت متفق عليه : : أخرجه البخاري في كتاب (الحدود)» باب : (أحكام أهل الذمة) (۱۲/ ۰۱۷۲ حديث رقم 
(۷ من طريق مالك . . . به» ا وم باب : (رجم اليهود أهل الذمة في الزنى) (۲۱/۳/ 
۰ من طريق عبيد الله ' ... بهء جميعا عن نافع . . 

(1) لم أجده إلا في كتب الثئاسير وبدون إسناد . 


الآية رقم (۲۵-۲۳) ۳۹۵ 


فان قيل: كيف ذعوا إلى حکم کتاب لا یمنون به؟ 

قلنا: إنهم إنما دُعوا إليه بعد قيام الحجج الدالة على أنه کتاب من عند الله . 

والقول الثانى : - وهو قول أكثر المفسرين - إنه التوراة . 

واحتح القائلون به بوجوه: الأول أن الروايات المذكورة في سبب النزول دالة على أن القوم كانوا 
يُدعون إلى التوراة» فكانوا يأبون. والثاني: أنه تعالى عَجّب رسوله يكل من تمردهم واعراضهمء 
والتعجب إنما يحصل إذا تمردوا عن حكم الكتاب الذي يعتقدون في صحته» ويقرون بحقيته . 
الثالث: أن هذا هو المناسب لما قبل الآية» وذلك لأنه تعالى لما بيّن أنه ليس عليه إلا البلاغ 
وصَّبّره على ما قالوه في تكذيبه مع ظهور الحجة بیّن أنهم | إنما استعملوا طريق المكابرة في 
نفسن کتایهم الذي آفروا بصيعته فستروا ما قیه من الدلائل الدالة على وة محمد لش فهذا يدل 
على أنهم في غاية التعصب والبعد عن قبول الحق . 

وأما قوله: ‏ یمک بت فالمعنی : ليحكم الكتاب بينهم» وإضافة الحكم إلى الكتاب مجاز 
مشهورء وقرئ (لِيْحْكَمَ) على البناء للمفعول» قال صاحب (الكشاف): وقوله : « یی یره 
يقتضي أن يكون الاختلاف واقعا فيما بينهم» لا فيما بينهم وبين رسول الله یاو ثم بيّن الله 
أنهم عند الدعاء يتولى فريق منهم» وهم الزژساء الذين يزعمون أنهم هم العلماء . 

ثم قال: بهم نشرد وفيه وجهان: 

الأول: المتولون هم الرؤساء والعلماء والمُعُرضون الباقون منهم» كأنه قيل : ثم يتولى العلماء 
والأتباع معرضون عن القبول من النبي ی لأجل تولي علمائهم . 

والثاني: أن المتولي والمَغرض هو ذلك الفريق» والمعنى أنه متولٍ عن استماع الحجة في ذلك 
المقام ومُعغرض عن استماع سائر الحجج في سائر المسائل والمطالب» كأنه قیل : لا تظن أنه 
تولى عن هذه المسألة بل هو مُعْرض عن الكل . 

وأما قوله تعالى: 245 ین فالا آن تمستا أَلَارٌ إل ما نودام رار عمران: ؛,] فالكلام في 
تفسيره قد تقدم في سورة البقرة» ووجه النظم أنه تعالى لما قال في الآية الأولى : تم يمول رین 
نم وَهُم مود قال في هذه الآية : ذلك التولي والإعراض إنما حصل بسبب آنهم قالوا: لن 
تمسنا النار إلا أيامًا معدودات . 

قال الجبائي: وفيها دلالة على بطلان قول من يقول: (إن أهل النار يخرجون من النار) قال : 
بطق جا الها تس لیاسو رار ايت کي نالعا 
المخبر بذلك كاذياء ولما استحق ق الذم» فلما ذکر الله تعالی ذلك في معرض الذم علمنا أن القول 
بخروج أهل النار قول باطل . 

واقول: كان من حقه أن لا یذکر مثل هذا الکلام ؛ وذلك لأن مذهبه أن العفو حسن جائز 
من الله تعالی» وإذا كان كذلك لم یلزم من حصول العفو في هذه الامة حصوله في ساثر الامم . 


۳۹ ۱ سورة آل عمران 


سَلّمنا أنه يلزم ذلك لکن لم قلتم: إن القوم إنما استحقوا الذم على مجرد الاخبار بأن 
الفاسق يخرج من النار؟ بل هاهنا وجوه آخر : الأول: لعلمهم استوجبوا الذم على أنهم قطعوا بأن 
مدة عذاب الفاسق قصيرة قليلة» فإنه روي أنهم كانوا يقولون: (مدة عذابنا سبعة أيام)» ومنهم 
من قال: (بل أربعون ليلة على قدر مدة عبادة العجل) . والثاني: أنهم كانوا يتساهلون في أصول 
الدين ويقولون: (بتقدير وقوع الخطأ منا فان عذابنا قليل) وهذا خطأ؛ لآن عندنا المخطىء في 
التوحيد والنبوّة والمعاد - عذابه دائم ؛ لأنه کافر» والكافر عذابه دائم . والثالث: أنهم لما قالوا: 
#لن تمستا الکار الا یم ۳9۳ 6 فقد استحقروا تكذيب محمد ية واعتقدوا أنه لا 
تأثير له في تغليظ العقاب» فکان ذلك تصریخا بتکذیب محمد و وذلك کفر والکافر الممصر 
على کفره لا شك أن عذابه مخلد» وإذا كان الأمر على ما ذکرناه ثبت أن احتجاج الجبائي بهذه 
الآية ضعیف» وتمام الکلام على سبیل الاستقصاء مذکور في سورة البقرة . 

آما قوله تعالی: ورم فی دینهم نا اوا ا جر ۰ فاعلم آنهم اختلفوا في المراد 


بقوله : ما ڪاو يروت € فقيل : هو قولهم : ن ابو لوحت € [المائدة : : ۱۸ وقيل : : هو 
قولهم : ان تمستا السار ل یام ب PE E‏ 
الباطل . 


آما قوله تعالی: «فْکیّت إِدَا جَمَمْتهُمْ لو لا رَيْبَ فیه 4 فالمعنی أنه تعالی لما حكى عنهم 
اغترارهم بما هم عليه من الجهل» بين أنه سيجيء يوم يزول فيه ذلك الجهل» ویکشف فيه ذلك 
ا ار ا وا ل 
صورتهم وحالهم؟ ويحذف الحال كثيرًا مع (كيف) لدلالته عليهاء : تقول : (كنت أكرمه وهو لم 
يزرني» فكيف لو زارني؟) أي كيف حاله إذا زارني» واعلم أن هذا الحذف يوجب مزيد البلاغة 
لما فيه من تحريك النفس على استحضار كل نوع من آنواع الكرامة في قول القائل : (لو زارني) 
وكل نوع من أنواع العذاب في هذه الآية . 

أما قوله تعالى: 9 جَممْتَهِمْ یر > ولم يقل في يوم؛ لأن المراد: لجزاء يوم أو لحساب يوم. 
فحذف المضاف ودلّت اللام عليه» قال الفرّاء : اللام لفعل مضمرء إذا قلت: (جمعوا ليوم 
الخميس)» كان المعنى : ججمعوا لفعل يوجد في يوم الخميس . وإذا قلت : (جمعوافي يوم 
الخميس) لم تضمر فعلا» وأيضًا: فمن المعلوم أن ذلك اليوم لا فائدة فيه إلا المجازاة وإظهار 
الفرق بين المثاب والمعاقب» وقوله : للا ریب فیه * أي : لا شك فيه . 

ثم قال: وت کل ين نا كَسَبِتْ 4 فان حملت ا میت » على عمل العبد جُعل في 
كاد نه و لشي و كر لس RE‏ 
كَسَبَتْ) على الثواب والعقاب استغنيت عن هذا الاضمار . 

ثم قال: #وهم لا یود © فلا ینقص من ثواب الطاعات» ولا يزاد على عقاب السيئات . 


الآية رقم (۲۵ ۲۷) ۳۷ 


واعلم أن قوله : 9وَوْقِيتَ ڪل تس ما كَسَبَتْ4 یستدل به القائلون بالوعید» ویستدل به 
آصحابنا القائلون بأن صاحب الکبيرة من أهل الصلاة لا بخلد في النار : 

آما الأولون قالوا: لأن صاحب الکبيرة لا شك أنه مستحق العقاب بتلك الكبيرة» والاية دلت 
على أن كل نفس توفی عملها وما كسبت» وذلك يقتضي وصول العقاب إلى صاحب الكبيرة . 

وجوابنا: أن هذا من العمومات» وقد تکلمنا في تمسك المعتزلة بالعمومات . 

وأما اصحابنا فانهم یقولون: إن المژمن استحق واب الایمان» فلا بد وأن یوفی عليه ذلك الثواب 
لقوله : «ووفیت ل تنس نا مسبت فإما أن يثاب في الجنة ثم يُنقل إلى دار العقاب» وذلك 
باطل بالاجماع» وإما أن يقال : يعاقب بالنار ثم ینقل إلى دار الثواب أبدًا مخلذا وهو المطلوب . 

فان قیل: لم لا يجوز أن يقال : إن ثواب إيمانهم یحبط بعقاب معصیتهم؟ 

قلنا: هذا باطل لأنا بینا أن القول بالمحابطة محال في سورة البقرة» وأيضًا: فانا نعلم 
بالضرورة أن ثواب توحيد سبعين سنة ید من عقاب شرب جرعة من الخمر والمنازع فيه 
مکابر» فبتقدير القول بصحة المحابطة يمتنع سقوط كل ثواب الإيمان بعقاب شرب جرعة من 
الخمرء وكان يحيى بن معاذ رحمة الله عليه یقول : ثواب إيمان لحظة يسقط كفر سبعين سنة 
فثواب إيمان سبعين سنة كيف يعقل أن يحبط بعقاب ذنب لحظة؟ ! ولا شك أنه كلام ظاهر . 


فوله تعالی : مق الله میک الم تو ي الملل من تَا و الماک مک 


ممن 
ا رر تم 2 رہ و ر رم مرو 0 ور م عير ام 
تشاع ی من کته وشل من كسا بيد ك الخير انك عل کل یی فر © تول 
٠ OT‏ ص ی مرف و صر ار وط روو dT‏ أ م2 و ا ۹ 
كل و ار دقع انز ن ال شرع ال وک الب و وتخرج البیّت من 


مرو ار گر r‏ 
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اعلم أنه تعالی لما ذکر دلائل التوحید والنبوّ وصحة دين الإسلام» ثم قال لرسوله : ون 
ڪا فَْلْ لت وجهی له ون تمعن رال عمران: ۷۰ ثم ذکر من صفات المخالفین کفرهم بالله 
وقتلهم الأنبياء والصالحین بغیر حق» وذکر شدة عنادهم وتمردهم في قوله : ار تر ال یک 
وتو تصیبا ۳ ن لحجتب4 [آل عمران : ]نم ذکر شدة غرورهم بقوله : #أن تمستا السار ل یم 
دوب [آل عمران: م ذکر وعیدهم بقوله : وکت إذا ج جمعتاه مغلم ليور لا ريب نید [آل عمران: ۲6]: 
مر رسول الله يكل بدعاء وتمجید يدل على مباينة طریقه وطریق أتباعه لطريقة هؤلاء الکافرین 
المعاندین المعرضین فقال معلما نبيّه كيف یمجّد ویعظم ویدعو ویطلب : ف ال ميِكَ 
لشن که : 

وفي الاية مسائل: 

المسألة الأولى : اختلف النحویون في قوله : 4240۶ فقال الخلیل وسیبویه : « اه 


۳۸ ۱ سورة آل عمران 


۳ : يا آلله > والميم المشددة عوض من ياء وقال الفرّاء : كان أصلهاء (يا ال بخير): : فلما 
کثر في الکلام حذفوا حرف النداء» وحذفوا الهمزة من : (أم)» فصار (اللهم) ونظت 


ره قول 
العرب : هلم والاصل : هل فضم : (آم) إليهاء حجة الأولین على فساد قول الفراء وجوه؛ 
الأول : لو كان الأمر على ما قاله الفراء لما صح أن يقال : اللّهم افعل کذا إلا بحرف العطف 
لأن التقدیر : يا الله آمنا واغفر لناء ولم نجد آحدا یذکر هذا الحرف العاطف» والثاني : : وهو 
حجة الزجاج أنه لو كان الأمر كما قال» لجاز أن يتكلم به به على أصله» فیقال (وَيْلُ أَمّه) كما يقال 
(ويلم) تم يتكلم به على الأصل فيقال (وَيْل ' مء الغالث : لو كان الأمر على ما قاله الفر اء لكان 
حرف النداء محذوقاء فكان يجوز أن يقال: يا اللّهم فلما لم يكن هذا جائرًا علمنا فساد قول 
الفراء بل نقول : كان يجت آن‌نیکون حرف النداء لازمًاء كما يقال: يا ألله اغفر لى» وأجاب 
الفراء عن هذه الوجوه فقال: آنا الأول فضعیف. لان قوله (یا الله أم) معناه: يا الله اقصدء 
فلو قال : واغفر لكان المعطوف مغایرا للمعطوف عليه فحینئذ یصیر السوال سوالین آحدهما: 
قوله (آمناک والثاني : قوله «واعفر لا © [البقرة: ۲۸۰ آما إذا حذفنا العطف صار قوله : اغفر لنا 
تفسيّرًا لقوله : :أمنا. فکان المطلوب في الحالین شيئًا واحدًا فکان ذلك آكد» ونظائره كثيرة في 
القرآن وأما الثاني فضعيف أيضّاء لأن أصله عندنا أن يقال : يا ألله أمنا . ومن الذي يتكر جواز 
التكلم بذلك» وأيضا فلأن كثيرًا من الألفاظ لا يجوز فيها إقامة الفرع مقام الأصل. ألا ترى أن 
مذهب الخليل وسيبويه أن قوله: ما آکرمه» معناه: أي شيء أكرمه ثم إنه قط لا يستعمل هذا 
لکلا انى زعموا آه ال اصل في معرضی اجب فکذاهامناء وم التالت: فمن آلذي سلم 
لکم أنه لا يجوز أن یقال : يا اللّهمء وأنشد الفراء: ۱ 

وما عليك أن تقولي كلما سبحت أو صلیت ياالأ 

وقول البصريين: إن هذا الشعر غير معروف» فحاصله تكذيب النقل» ولو فتحنا هذا الباب لم 
يبق شيء من اللغة والنحو سليمًا عن الطعن» وأما قوله : كان يلزم أن يكون ذكر حرف النداء 
لازمًا فجوابه أنه قد يحذف حرف النداء كقوله #يوسف با ألصَّدَقُ تا [يوسف : :4] فلا يبعد أن 
يختص هذا الاسم بالزام هذا الحذف» ثم احتج الفراء على فساد قول البصريين من وجوه؛ 
الأول : أنا لو جعلنا الميم قائمًا مقام حرف النداء لكنا قد أخرنا النداء عن ذكر المنادى» وهذا 
غير جائز البتة» فإنه لا يقال البتة : (الله يا) وعلى قولكم يكون الأمر كذلك. الثاني : لوكان هذا 
الحرف قائمًا مقام النداء لجاز مثله في سائر الاسمای حتى يقال: زيدم وبکرم» كما يجوز أن 
يقال: يا زيد ويا بكرء والثالث: لو كان الميم بدلا عن حرف النداء لما اجتمعاء لكنهما أجتمعا 
في الشعر الذي رويناهء الرابع : لم نجد العرب يزيدون هذه الميم في الأسماء التامة لإفادة معنى 
بعض الحروف المباينة للكلمة الداخلة عليهاء فكان المصير إليه في هذه اللفظة الواحدة حكمًا 
٠‏ على خلاف الاستقراء العام في اللغة وأنه غير جائز» فهذا جملة الكلام في هذا الموضع 


الآية رقم ((۰۲ ۲۷) ۳۹۹ 


المسألة الثانية : ميك )ل # في نصبه وجهان؛ الأول : وهو قول سیبویه أنه منصوب على 
النداء» وكذلك قوله : لفل له قاط لسوت والأرْضٍ؟ ررر +ع ولا يجوز أن یکون نعتّا لقوله 
249 # لأن قولنا (اللهم) مجموع الاسم والحرف» وهذا المجموع لا يمكن وصفه. والثاني : 
وهو قول المبرد والزجاج أن (مالك) وصف للمنادی المفرد لأن هذا الاسم ومعه المیم بمنزلته 
ومعه (یا) ولا يمتنع الصفة مع الميم» كما لا يمتنع مع الياء . 

المسألة الثالفة: روي أن النبي ييي حين افتتح مكة وعد أمته ملك فارس والروم» فقال 
المنافقون واليهود: هيهات هيهات من أين لمحمد ملك فارس والروم» وهم أعز وأمنع من 
ذلك» وروي أنه عليه الصلاة والسلام لما خط الخندق عام الأحزاب» وقطع لكل عشرة أربعين 
ذراعاء وأخذوا يحفرون خرج من بطن الخندق صخرة كالتل العظيم لم تعمل فيها المعاول» 
فوجهوا سلمان إلى النبي يلو فخبره» فأخذ المعول من سلمان فلما ضربها ضربة صدعَهًاء وَبَرَقَ 
ِئْهًا برق آضَاء ما بَيْنَّ لابَتْهاء كأنه مصباح في جوف ليل مظلم فكَبَرَء وكَبّرَ المسلمونٌ» وقال 
عليه الصلاة والسلام : «أضَاءث لي بنها قُصّور الحيرة کأنها أنيابُ الكلاب» ثم ضرب الثانية: 
فقال: «أضَاءَتْ لي مِنها القصوز الخمر مِنْ أَرْض الرُوم» ثم ضرب الثالثة فقال : «أضاءت لي منها 
ور صَنعاء» وأخبرني جبريل عليه السلام أنّ أمتِي اهر علّى كلها فابنیزوا»(۱) فقال المنافقون : 
ألا تعجبون من نبیکم يعدكم الباطل ويخبركم أنه يبصر من يثرب قصور الحيرة ومداين كسرى» 
وأنها تفتح لكم وأنتم تحفرون الخندق من الخوف لا تستطيعون أن تخرجوا فنزلت هذه الآية 
والله أعلم» وقال الحسن : إن الله تعالى أمر نبيّه أن يسأله أن يعطيه ملك فارس والروم ویزد:ذل 
العرب عليهماء وأمره بذلك دليل على أنه يستجيب له هذا الدعاء؛ وهكذا منازل الانبیاء غلیهم 
الصلاة والسلام إذا أمر وا بدعاء استجيب دعاؤهم . 

المسألة الرابعة : ای € هو القدرة» والمالك هو القادر فقوله: لمك )لم # معناه: 
القادر على القدرة والمعنی إن قدرة الخلق على کل ما یقدرون عليه ليست إلا باقدار الله تعالی 
فهو الذي يقدر کل قادر على مقدوره» ويملك کل مالك مملوکه قال صاحب (الكشاف) مرن 
"یی € أي : يملك جنس الملك فیتصرف فيه تصرف الملاك فيما یملکون» واعلم أنه تعالی لما 
بين کونه ميك نمی * على الاطلاق» فصل بعد ذلك وذکر منه أنواعًا خمسة : 

«ننوع الأول: قوله تعالی : رن الملدك من تاه وتع الماک مین َنأ 4 وذکروا فيه وجوها , 


حرج رابع 


الأول: المراد منه : ملك النبوّة والرسالة» كما قال تعالی : فد تیال برهم الكتب وة ” 


وم ملک عَظِيمًا ©[الساء: :ه] والنبوّة أعظم مراتب الملك؛ لأن العلماء لهم أمر عظيم على 


(۱) أخرجه الطبري في (تفسيزه) (۲۱/ ۱۳۶/۱۳۳ وابن سعد في (الطبقات الكبْزى) /٤(‏ ۰۲۸۲ كلاهما من 


۳۲۰ سورة آل عمران 


بواطن الخلق والجبابرة لهم آمر على ظواهر الخلق والأنبياء آمرهم نافذ في البواطن والظواهر» 
فأما على البواطن فلأنه يجب على كل أحد أن یقبل دینهم وشریعتهم وآن یعتقد أنه هو الحق» 
وأما على الظواهر فلأنهم لو تمردوا واستکبروا لاستوجبوا القتل» ومما يؤكد هذا التأویل أن 
بعضهم كان یستبعد أن یجعل الله تعالی بشرًا رسولاً فحكى الله عنهم قولهم : أبعت اله جرا 
رسوا € [الإسراء : ٤‏ وقال الله تعالی : #وَلرٌ جَعَلْئهُ مركا لَجعلته رجلا © [الانمام: ٩‏ وقوم آخرون 
جوزوا من الله تعالی أن يرسل رسولاً من البشر إلا آنهم کانوا یقولون : إن محمدًا فقير يتيم» 
فكيف يليق به هذا المنصب العظيم على ما حكى الله عنهم أنهم قالوا: «لولا زل هذا فان عل 
رم ِن من عي € [الزخرف: ۲۱ وأما اليهود فكانوا يقولون: النبوّة كانت في آبائنا وأسلافناء 
راما قريكن فهو ما کانوا آهل النبوة والكتاب فكيف يليق النبوّة بمحمد 2۶ ؟ وأما المنافقون 
فکانوا یحسدونه على النبوّة» على ما حکی الله ذلك عنهم في قوله : ام دون الا على ما 
الهم له من فصب € [النساء : : 4ه] . 

وأيضًا فقد ذکرنا في تفسیر قوله تعالی : ف لک کنفا سوت وكرت رل جر ویقس 
مهاد [آل عمران : : ۷ أن الیهود تکبروا على النبي یه بکثرة عددهم وسلاحهم وشدتهم» ثم إنه 
و وی ای ی لي ی 
فقال و امک من تاه وکیرغ الاک مسن كنا > . 

فإن قيل: فإذا حملتم قوله : تون الماک من تاه # على ایتاء ملك النبوة» وجب أن تحملوا 
قوله «تَع الماک يكن تا 4 على أنه قد يعزل عن النبوة من جعله نبيّاء ومعلوم أن ذلك لا 
يجوز . 

قلنا: الجواب من وجهين : الأول: أن الله تعالى إذا جعل النبوة في نسل رجل» فإذا 
أخرجها الله من نسله» وشرّف بها إنسانًا آخر من غير ذلك النسل» صح أن يقال إنه تعالى نزعها 
منهم» واليهود كانوا معتقدين أن النبوّة لا بد وأن تكون في بني إسرائيل» فلما شرف الله تعالى 
محمدا و بهاء صح أن يقال : إنه ينزع ملك النبوّة من بني إسرائيل إلى العرب . 

والجواب الغاني: أن يكون المراد من قوله 4ن الك يكن كت 4 أي : تحرمهمولا 
تعطيهم هذا الملك لا على معنى أنه يسلبه ذلك بعد أن أعطاه» ونظيره قوله تعالى : اله ول 
رک ءَامنوأ یرجه من ألظَلْمات ي إِلّ لور © [البقرة: ۷ مع أن هذا الكلام يتناول من لم يكن في 
ظلمة الکفر قط» وقال الله تعالی مخبرًا عن الكفار أنهم قالوا للأنبياء علیهم الصلاة والسلام : 
ا اعود في ما € [الأعراف: : ۸ وأولئك الانبیاء قالوا : وما يكن نا أن نعود مود فا ال أن شاه 
أله € [الأعراف : :۰ مع أنهم ما كانوا فيها قطء بع اس رار ب 5 
تعالی : رت الماک من تَا © بملك النبوة . ۱ 

القول الثاني : أن یکون المراد من الملك» ما یسمی ملكا في العرف» وهو عبارة عن مجموع 


الآية رقم (۰۲۱ ۲۷) "۳۳ 


آشیاء أحدها : تکثیر المال والجاه» آما تکثیر المال فیدخل فيه ملك الصامت والناطق والدور 
والضیاع والحرث. والنسل» وأما تکثیر الجاه فهو أن یکون مهيبًا عند الناس» مقبول القول» 
مطاعًا في الخلق» والثاني : أن یکون بحيث يجب على غيره أن یکون في طاعته» وتحت آمره 
ونهيه» والثالث : أن يكون بحيث لو نازعه في ملكه آحد» قدر على قهر ذلك المنازع» وعلى 
غلبته» ومعلوم أن كل ذلك لا يحصل إلا من الله تعالى» أما تكثير المال فقد نری جمعا في غاية 
الكياسة لا يحصل لهم مع الكد الشدید» والعناء العظيم قليل من المال» ونرى الأبله الغافل قد 
يحصل له من الأموال ما لا يعلم كميته» وأما الجاه فالأمر آظهر فإنا رأينا كثيرًا من الملوك بذلوا 
الأموال العظيمة لأجل الجاه» وكانوا كل يوم أكثر حقارة ومهانة في أعين الرعية» وقد يكون على 
العكس من ذلك وهو أن يكون الانسان معظمًا فى العقائد مهيبًا فى القلوب» ينقاد له الصغير 
والکبیر» ویتواضع له القاصي والداني» وآماالقسم الثاني وهو کونه واجب الطاعق فمعلوم أن 
هذا تشریف یشرف الله تعالی به بعض عباده وأما القسم الثالث» وهو حصول النصرة والظفر 
فمعلوم أن ذلك مما لا یحصل الا من الله تعالی» فکم شاهدنا من فئة قليلة غلبت فثة کثيرة 
بإذن اللء» وعند هذا یظهر بالبرمان العقلي صحة ما ذکره الله تعالی من قوله : #تَرْقٍ الملنک من 
تا . 

واعلم أن للمعتزلة هاهنا بحثًا قال الكعبي : قوله : وتي آلملنک من اء وتیرع الماک من 
اه لیس على سبیل المختارية» ولکن بالاستحقاق فيؤتيه من یقوم به» ولا ينزعه إلا ممن فسق 


م 


عن آمر ربه» ويدل عليه قوله : للا یال عَهْدِى أَلظليين) [البقرة: 4؟1] وقال في حق العبد الصالح 
إن الله أصطقدة يڪم وراد م بَسَطهٌ فى اليلم والجسو4 [البقرة: 140] فجعله سببًا للملك»› 
وقال الجبائي : هذا الحكم مختص بملوك العدل» فأما ملوك الظلم فلا يجوز أن يكون ملكهم 
بإيتاء الله» وكيف يصح أن يكون ذلك بإيتاء اللهء وقد ألزمهم أن لا یتملکوه» ومنعهم من ذلك 
فصح بما ذكرنا أن الملوك العادلين هم المختصون بأن الله تعالى آتاهم ذلك الملك» فأما 
الظالمون فلاء قالوا: ونظير هذا ما قلناه في الرزق أنه لا يدخل تحته الحرام الذي زجره الله عن 
الانتفاع به» وأمره بأن يرده على مالكه فكذا هاهناء قالوا: وأما النزع فبخلاف ذلك لأنه كما ينزع 
الملك من الملوك العادلين لمصلحة تقتضي ذلك فقد ينزع الملك عن الملوك الظالمين ونزع 
الملك يكون بوجوه: منها بالموت. وإزالة العقل» وإزالة القوی» والقدر والحواس» ومنها 
بورود الهلاك والتلف عن الأموال» ومنها أن يأمر الله تعالى المحق بأن يسلب الملك الذي في 
يد المتغلب المبطل ويؤتيه القوة والنصرة» فإذا حاربه المحق وقهره وسلب ملكه جاز أن يضاف 
هذا السلب والنزع إليه تعالى» لأنه وقع عن آمره وعلى هذا الوجه نزع الله تعالى ملك فارس 
على يد الرسول» هذا جملة كلام المعتزلة في هذا الباب . 

واعلم أن هذا الموضع مقام بحث مهم وذلك لأن حصول الملك للظالم إما أن يقال: إنه 
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وقع لاعن فاعل وإنما حصل بفعل ذلك المتغلب» أو نما حصل بالاسباب الربانية» والاول: 
نفي للصانع» والثاني : باطل لأن کل أحد يريد تحصیل الملك والدولة لنفسه ولا یتیسر له البتة 
فلم يبق إلا أن يقال بأن ملك الظالمین [نما حصل بایتاء الله تعالی» وهذا الکلام ظاهر» ومما 
يؤكد ذلك أن الرجل قد یکون بحیث تهابه النفوس » وتمیل إليه القلوب» ویکون النصر قريئًا له 
والظفر جليسًا معه فأینما توجه حصل مقصوده. وقد يكون على الضد من ذلك» ومن تأمل في . 
ار ا ار ی هت 
الشعر اع(۱) : 
لو كان بالجیل الغنى لَوَجَدتّني تأجل أقطار السَماءِ تعلعتي 
كن من ژزق الججا خر الفنی ضدان مُفترقان أي تَفَرُقٍ 
وین لثلیل علی القضاء وکونه 2 بُوْسُ اللبیّب وَطيبُ عیش الأحمّقٍ 
والقول الثاني : أن قوله رانک من كمي 4 محمول على جمیع أنواع الملك فيدخل فيه ' 
ملك النبوّة» وملك العلم» وملك العقل» والصحة والأخلاق الحسنة» وملك النفاذ والقدرة 
وملك المحبة» وملك الأموال» وذلك لأن اللفظ عام فالتخصيص من غير دليل لا يجوز . 
وأما قوله تعالى: ومد من كسا ول س تک 4 فاعلم أن العزة قد تكون في الدين» وقد تكون 
في الدنياء آما في الدين فأشرف آنواع العزة الإيمان قال الله تعالى: وله مره ولرسوله. 
موی #المنانقون: م] إذا ثبت هذا فنقول : لما كان أعز الأشياء الموجبة للعزة هو الإيمان» وأذل 
الأشياء الموجبة للمذلة هو الكفرء فلو كان حصول الإيمان والكفر بمجرد مشيئة العبد» لكان 
إعزاز العبد نفسه بالإيمان وإذلاله نفسه بالكفر أعظم من إعزاز الله عبده بكل ما أعزه به» ومن 
إذلال الله عبده بكل ما أذله به ولو كان الأمر كذلك لكان حظ العبد من هذا الوصف أتم وأكمل 
من حظ الله تعالى منه» ومعلوم أن ذلك باطل قطعاء فعلمنا أن الإعزاز بالإيمان والحق ليس إلا 
من اللهء والإذلال بالكفر والباطل ليس إلا من الله» وهذا وجه قوي في المسألة» قال القاضي : 
الإعزاز المضاف إليه تعالى قد يكون في الدين» وقد يكون في الدنيا أما الذي في الدين فهو أن 
الثواب لا بد وأن يكون مشتملاً على التعظيم والمدح والكرامة في الدنيا والآخرة» وأيضًا فانه 
تعالى يمدهم بمزيد الألطاف ويعليهم على الأعداء بحسب المصلحة. وأما ما يتعلق بالدنيا 
فبإعطاء الأموال الكثيرة من الناطق والصامت وتكثير الحرث وتكثير النئاج في الدواب» وإلقاء 
الهيبة في قلوب الخلق . ۱ 
واعلم أن کلامنا يأبى ذلك لأن كل ما یفعله الله تعالی من التعظیم في باب الثواب فهو حق 
واجب على الله تعالی ولو لم یفعله لانعزل عن الالهية ولخرج عن کونه إلهًا للخلق فهو تعالی 
بإعطاء هذه التعظیمات يحفظ إلهية نفسه عن الزوال فأما العبد» فلما خص نفسه بالایمان الذي 


(۱) رأينا هذه الأبيات للإمام الشافعي مع تغییر طفيف» والله أعلم . 


الآية رقم (۰۲۰ ۲۷) ۳۲۳ 


NEE‏ و E‏ ات ون من إعزاز الله تعالی إياهء 
لبلب ب ی علي ی 

آما قوله: بزل من كسا فقال الجبائي في (تفسيره): | إنه تجلی إنما يذل أعداءه في الدنيا 
والآخرة ولا يذل أحذا من أوليائه وان أفقرهم وأمرضهم وأحوجهم نم إلى غيرهم» لأنه تعالى إنما 
يفعل هذه الأشياء ليعزهم في الآخرة» إما بالثواب» وإما بالعوض فصار ذلك كالفصد والحجامة 
فإنهما وان كانا يؤلمان في الحال إلا أنهما لما كانا يستعقبان نفعًا عظیمّا لا جرم لا يقال فیهما : 
إنهما تعذیب. قال: وإذا وصف الفقر بأنه ذل فعلى وجه المجاز كما سمى الله تعالى لين 
المومنین 7 بقوله اذد عل امین # [المائدة: 04] . 

إذا عرفت هذا فنقول: إذلال الله تعالی عبده المبطل إنما یکون بوجوه منها بالذم واللعتر ۱ 
بأن یخذلهم بالحجة والنصرة» ومنها بأن یجعلهم خولاً لأهل دینه» ویجعل مالهم غنیمة لهم 
ومنها بالعقوبة لهم في الاخرة هذا جملة کلام المعتزلة» ومذهبنا أنه تعالی یعز البعض بالایمان 
والمعرفت ویذل البعض بالکفر والضلالت واعظم آنواع الإعزاز والاذلال هو هذا والذي يدل 
عليه وجوه؛ الأول : وهو أن عز الاسلام وذل الکفر لا بد فيه من فاعل وذلك الفاعل ما أن یکون 
هو العبد أو الله تعالی والأول باطل. لأن أحذا لا يختار الکفر لنفسه. بل نما يريد الایمان 
والمعرفة والهداية فلما آراد العبد الایمان ولم یحصل له بل حصل له الجهل » علمنا أن حصوله 
من الله تعالی لا من العبد» الثاني : وهو أن الجهل الذي بحصل للعبد ما أن یکون بواسطة شبهة 
واما أن يقال : یفعله العبد ابتداء» والأول باطل إذ لو كان كل جهل |نما بحصل بجهل آخر یسبقه 
ويتقدمه لزم التسلسل وهو محالء فبقي أن يقال : تلك الجهات تنتهي إلى جهل یفعله العبد ابتداء 
من غير سبق موجب البتة لکنا نجد من آنفسنا أن العاقل لا یرضی لنفسه أن يصير على الجهل 
ابتداء من غير موجب فعلمنا أن ذلك باذلال الله عبده وبخذلانه إياه» الثالث : ما بينا أن الفعل لا 
بد فيه من الداعي والمرجح وذلك المرجح یکون من الله تعالی فان كان في طرف الخیر كان 
إعزارًاء وان كان في طرف الجهل والشر والضلالة كان |ذلالا» فثبت أن المعز والمذل هو الله 
تعالی . 

آما قوله تعالی: # بر > : فاعلم أن المراد من اليد هو القدرة والمعنی بقدرتك الخیر 
والألف واللام في الخیر یوجبان العموم» فالمعنی بقدرتك تحصل كل البركات والخيرات» 
وأيضًا فقوله # بيد الْحَيْرَ € یفید الحصر كأنه قال : بيدك الخیر لا بيد غيرك» كما أن قوله تعالی : 
«لكْ دينك ول دي تلکانرین: ]١‏ أي : لکم دینکم أي : لا لغیرکم وذلك الحصر ينافي حصول 
الخیر بيد غيره» فثبت دلالة هذه الاية من هذین الوجهین على أن جمیع الخیرات منه» وبتکوینه 
وتخلیقه وإيجاده وإبداعه» إذا عرفت هذا فنقول : أفضل الخیرات هو الایمان بالله تعالی 
ومعرفته» فوجب أن یکون الخیر من تخلیق الله تعالی لا من تخلیق العبد» وهذا استدلال ظاهر 
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ومن الأصحاب من زاد في هذا التقدير فقال : كل فاعلين فعل أحدهما أشرف وأفضل من فعل 
الآخر كان ذلك الفاعل أشرف وأكمل من الآخرء ولا شك أن الإيمان أفضل من الخیر ومن کل 
ما سوى الإيمان فلو كان الإيمان بخلق العبد لا بخلق الله لوجب کون العبد زائدًا في الخيرية 
على الله تعالی» وفي الفضيلة والكمال» وذلك كفر قبيح فدلت هذه الآية من هذين الوجهين 
على أن الایمان بخلق الله تعالی . 

فان قيل: فهذه الآية حجة علیکم من وجه آخر لأنه تعالی لما قال : يرك امرگ كان معناه 
أنه ليس بيدك إلا الخيرء وهذا يقتضي أن لا يكون الكفر والمعصية واقعين بتخليق الله . 

والجواب : أن قوله « یی اه يفيد أن بيده الخير لا بيد غيره» وهذا ينافي أن يكون الخير 
بيد غيره ولکن لا ينافي أن یکون بيده الخیر وبیده ما سوى الخير إلا أنه خص الخير بالذكر لأنه 
الأمر المنتفع به فوقع التنصيص عليه لهذا المعنى قال القاضي : كل خير حصل من جهة العباد 
فلولا أنه تعالى أقدرهم عليه وهداهم إليه لما تمكنوا منه» فلهذا السبب كان مضافا إلى الله تعالى 
إلا أن هذا ضعيف لأن على هذا التقدير يصير بعض الخير مضافًا إلى الله تعالى» ويصير أشرف 
الخيرات مضافا إلى العبد» وذلك على خلاف هذا النص. أما قوله : #إإِنَّكَ عَل کل تنر مرت © فهذا 
كالتأكيد لما تقدم من كونه مالکا لإيتاء الملك ونزعه والإعزاز والإذلال. 


روه عاط 


أما قوله تعالی: ج الب في التمَار رتولج ار في ال4 

فيه وجهان: 

الأول: أنه یجعل اللیل قصیرّا ویجعل ذلك القدر الزائد داخلاً في النهار وتارة على العکس من 
ذلك وإنما فعل سبحانه وتعالی ذلك لانه علق قوام العالم ونظامه بذلك» والثاني : أن المراد هو 
أنه تعالی يأتي باللیل عقیب النهار» فیلبس الدنیا ظلمة بعد أن كان فیها ضوء النهارء ثم يأتي 
بالنهار عقیب اللیل فیلبس الدنیا ضوءه فکان المراد من ایلاج آحدهما في الآخر ایجاد کل واحد 
منهما عقیب الآخرء والأول آقرب إلى اللفظ لأنه إذا كان النهار طویلا فجعل ما نقص منه زيادة 
في الليل كان ما نقص منه داخلاً في الليل . 

وأما قوله تر ال بت ایب وزج یت ی ال 

ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ نافع وحمزة والكسائي (المیت) بالتشدید» والباقون بالتخفیف» وهما. 
لغتان بمعنی واحدء قال المبرد: آجمع البصریون على آنهما سواء وأنشدوا: 

ما المیث مَیّث الاحیاء 

وهو مثل قوله: هَيْن وهَيّن» ولیّن ولَيّن » وقد ذهب ذاهبون إلى أن المیت من قد مات والمیت 

من لم يمت . 


الایه رفم <Y)‏ ۲۸) ۳۳۵ 


المسألة الثانية : ذکر المفسرون فيه وجومًا: آحدها: یخرج المومن من الکافر کابراهيم من 
آزر» والکافر من المومن مثل کنعان من نوح عليه السلام» والثاني: یخرج الطیب من الخبیث 
وبالعکس › والثالث : يخرج الحيوان من النطفت والطير من البيضة وبالعکس» والرابع : یخرج 
السنبلة من الحبة وبالعکس والنخلة من النواة وبالعکس. قال القفال رحمه الله : والکلمة 
محتملة للکل آما الکفر والایمان فقال تعالی : #أوَ من کان میا 5 اح یه © [الأنعام : : [YY‏ يريد كان 
كافرًا فهديناه فجعل الموت ت کف والحياة یمان وسمى إخراج الثبات من الأرض إحياء» وجمل 


ا وی رش بعد مَوتها € [الروم: ۰۹ وقال ر لإ بر م مب ايتا بو لش 


بعد ما٩‏ ناسر: 4] وقال : « گنت کوت ب بالل کُنم آموتا ناخ ECELE‏ 


[البترة : ۲۸] 
آما قوله: «وتززن من ت بت ساب » 
قفیك وجود: 


الأول: أنه يعطي من يشاء ما یشاء لا یحاسبه على ذلك آحد. إذ لیس فوقه ملك یحاسبه بل هو 
الملك يعطي من یشاء بغیر حساب. والثاني : ترزق من تشاء غير مقدور ولا محدود؛ بل تبسطه 
له وتوسعه عليه كما يقال : فلان ینفق بغیر حساب إذا وصف عطاژه بالکثرة» ونظیره قولهم في 
تکثیر مال الانسان : عنده مال لا یحصی. والثالث : ترژق من تشاء بغیر حساب» يعني على 
سبیل التفضل من غير استحقاق لأن من أعطی على قدر الاستحقاق فقد أعطى بحساب. وقال 
اب رن وی رو بای E E‏ ی 

قوله تعالی: « لا ینز نو الكفرن أي من دون لْمُؤْمِنِينٌ وَس فمل 


تر 
f 4 A,‏ ۸۸ و همم وال 
۰ 


كيلك کا يرج اکر ن کم | " آن کا متفر ويحزركم الله نفسکه 


ا 


في كيفية النظم وجهان؛ الأول: : أنه تعالى لما ذكر ما يجب أن يكون المؤمن عليه في تعظيم الله 
تعالی » ڈ سس RE A‏ ا E I‏ 
الا في شيئين ن : التعظيم لأمر الله تعالی» والشفقة على خلق الله قال : ل یذ لومون الکفرن 
َو ین دون ون 4 الثاني البحيته ا ی ی وک 
الرغبة فیما عنده» وعند آولیائه دون آعدائه . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولی : في سبب النزول وجوه: الأول : جاء قوم من اليهود إلى قوم من المسلمين 
ليفتنوهم عن دينهم فقال رفاعة بن المنذر» وعبد الرحمن بن جبیر» وسعيد بن خيثمة لأولئك 
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النفر من المسلمین : اجتنبوا هؤلاء اليهود» واحذروا أن یفتنوکم عن دینکم فنزلت هذه الایت 
والثاني : قال مقاتل : نزلت في حاطب بن آبي بلتعة وغیره» وکانوا یظهرون المودة لکفار فنهاهم 
الله عنهاء الثالث في عبد الله بن أبي وأصحابه وکانوا یتولون اليهود والمشرکین ویخبرونهم 
بالأخبار ويرجون أن يكون لهم الظفر على رسول الله يكل فنزلت هذه الآية» الرابع : أنها نزلت 
في عبادة بن الصامت» وكان له حلفاء من اليهودء ففي يوم الأحزاب قال: يا نبي الله» إن معي 
خمسمائة من اليهود وقد رأيت أن يخرجوا معي فنزلت هذه الآية . 
فان قیل: إنه تعالی قال : وَس تفت يقمل ذللك فلس م مرت أله فى كن # وهذه صفة الکافر . 
قن مع الات فس مولا الله في شيء› وهذا لا يوجب الكفر في تحريم موالاة 
الكافرين . واعلم أنه تعالی أنزل آيات أخر كثيرة في هذا المعنى منها قوله تعالى : «لا تَدَخِذُوأ 
بِطَائهٌ ص دوک که [آل صمران: : ۱۱۸]وقوله : : لاد توب بۆمنۈت 15 ي وال الخر دوادو من اد 
مد 


آله ور سواه # [المجادلة : ۲۲]وقوله : ¥ سوا أ آلهود والتصلرئ وي » [المائدة: ۲۵۱ وقوله ا لد امن 
لا سدوا عَدُوى مد وَل که [الممتحنة : ۲۱وقال : 9# والمومنی ن والممتت : ا سم ريه بمض 4 [التوبة: ۰]۷۱ 

واعلم أن کون المؤمن مواليَا للكافر يحتمل ثلاثة أوجه: 

أحدها: أن يكون راضيًا بكفره ويتولاه لأجله» وهذا ممنوع منه لأن كل من فعل ذلك كان 
مصوبا له في ذلك الدین» وتصويب الكفر كفر والرضا بالكفر کفر» فيستحيل أن يبقى مؤمئًا مع 
كونه بهذه الصفة . 

فان قيل: أليس أنه تعالى قال : « ومن يفص دل فاس ے آلو في کن وهذا لا يوجب الكفر 
فلا يكون داخلاً تحت هذه الآية» لأنه تعالى قال : یتنا ادرت ءامنواکه [الممتحنة: ١]فلا‏ بد وأن 
يكون خطابًا في شيء يبقى المؤمن معه مؤمئاء وثانيها : المعاشرة الجميلة في الدنيا بحسب 
الظاهر. وذلك غير ممنوع منه . 

والقسم الثالث: وهو كالمتوسط بين القسمين الأولين» هو أن موالاة الكفار بمعنى الرکون إليهم 
والمعونة» والمظاهرة» والنصرة إما بسبب القرابة» أو بسبب المحبة» مع اعتقاد أن دينه باطل ؛ 
فهذا لا يوجب الكفر إلا أنه منهي عنه» لأن الموالاة بهذا المعنى قد تجره إلى استحسان طريقته 
والرضا بدينه» وذلك يخرجه عن الإسلام فلا جرم هدد الله تعالى فيه فقال: وس یل كلت 
ين برک ان تنب . 

فان قیل: لم لا يجوز أن یکون المراد من الآية النهي عن اتخاذ الکافرین أولياء بمعنى أن 
یتولوهم دون المؤمنين» فأما إذا تولوهم وتولوا المؤمنين معهم فذلك لیس بمنهي عنه» وأيضًا 
فقوله : لا ینز منود الْكفرِنَ ولي فيه زيادة مزية» لأن الرجل قد يوالي غیره ولا یتخذه 
مواليًا فالنهي عن اتخاذه موالیّا لا يوجب النهي عن أصل موالاته . ۱ 

قلنا: هذان الاحتمالان وان قاما في الآية إلا أن سائر الآيات الدالة على أنه لا تجوز موالاتهم 


الآية رقم (۲۸) ۱ ۳۳۷ 


دلت على سقوط هذین الاحتمالین . 

المسألة الثانية : نما کسرت الذال من یتخذ لأنها مجزومة للنهي» وحرکت لاجتماع الساکنین 
قال الزجاج : ولو رفع على الخبر لجاز» ویکون المعنی على الرفع أن من كان مؤمئًا فلا ينبغي أن 
یتخذ الکافر ولیّا» واعلم أن معنی النهي ومعنی الخبر یتقاربان؛ لأنه متی كانت صفة المومن أن 
لا یوالی الکافر كان لا محالة منهیّا عن موالاة الکافر» ومتی كان منهیّا عن ذلك» كان لا محالة 
من شأنه وطريقته أن لا يفعل ذلك . 

المسألة الثالثة : قوله : ين دون الممنین» أي : من غير المؤمنين كقوله : 9وأذغوأ | شاه ين 
دون له [البقرة: ]أي : من غير الله وذلك لأن لفظ دون مختص بالمکان» تقول : زيد جلس 
دون عمرو أي : في مكان أسفل منه» ثم إن من كان مبايًا لغيره في المكان فهو مغاير له فجعل لفظ 
دون مستعملاً في معنى (غير)» ثم قال تعالى : ومن يَقَصَلْ للك فاس برت نرق ن وفيه حذف» 
والمعنی : فليس من ولاية الله في شيء يقع عليه اسم الولاية يعني أنه منسلخ من ولاية الله تعالى 
رأسّاء وهذا أمر معقول فان موالاة الولي» وموالاة عدوه ضدان. قال الشاعر 9©: 

تَوَدُ عَدُوّي ثم نَرِهُمْ أئني صَديقُكَ ليس النوك عنك بعازب 

ويحتمل أن يكون المعنى: فليس من دين الله في شيء وهذا أبلغ . 

ثم قال تعالی: رک آن کتفرا ینم لک 

وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ الكسائي : تقاة بالامالة» وقرأ نافع وحمزة: بين التفخیم والامالت 
والباقون بالتفخيم» وقرأ يعقوب تقية» وإنما جازت الامالة لتؤذن أن الالف من الیای وتقاة 
وزنها فعلة نحو تؤدة وتخمة» ومن فخم فلاجل الحرف المستعلي وهو القاف . 

المسألة الغانية : قال الواحدي : تقیته تقاة» وتقی» وتقية» وتقوی فإذا قلت : اتقیت كان 
مصدره الاتقاء» وإنما قال تتقوا ثم قال : تقاة ولم بقل اتقاءء لأن تقاة لأن تقاة اسم وضع موضم 
المصدرء كما يقال: جلس جلسة» وركب ركبة» وقال الله تعالى : «تقبلها رد ربا بو حَسَنِ 

وانبکها باه تا حَسَئًا © [آل عمران: ۳۷]وقال الشاعر : 
وبْعد مطاْك المائة الرزتایا "° 


(۱)البیت للنابغة الشیبانی وهو عبد الله بن الخارق بن سلیم بن حضيرة بن قيس » من بني شیبان ۰ - ۱۲۵ه/ ؟ 
۳ شاعر بدوي من شعراء العصر الأموي . كان يفد إلى الشام فيمدح الخلفاء من بني أمية » ويجزلون له العطاء . 
مدح عبد الملك بن مروان وولده من بعده ولي الوليد مدائح کیره ومات في أيام الوليد بن يزيد. 
(۲)ألبیت للقطامي التغلبي وهو عُمير بن شییم بن عمرو بن عبّاد» من بني جُشّم بن بكر أبو سعيد» التغلبي 
اللقب بالقطامي . ؟ - ۱۳۰ه/؟ - ۷ لام . شاعر غزل فحل » كان من نصارى تغلب في العراق» وأسلم . وجعله 
ابن سلام في الطبقة الثانية من الإسلاميين» وقال: الأخطل أبعد منه ذکرا وأمتن شعرًا . 


۳۲۸ ۱ سورة آل عمران 


فاجراه مجری الاعطاء» قال: ویجوز أن یجعل تقاة هاهنا مثل رماة فیکون حالاً مؤكدة . 

المسألة الغالفة ۰ : قال الحسن أخل مسیلمة الكذاب رجلین من أصحاب رسول الله کار فتال 
لأحدهما: أَنَشْهَدُ أذ مُحَمَّدَا سول اللَهِ؟ قَالَ: نَعَمْ نَعَمْ نَحَمْء فقَال : أفشهد آي رَسول اللّو؟ 
ال : : تم - وکان مسیلمة برضم أنه رسول بني حنيفة؛ ومحمد رسول قریش - فتركه ثم دعا 
الأَخَرِ وق : أَتَشْهَدُ أن مُحَمَّدَا رَسُولُ اللَّهِ؟ ال : عم قال : آفتشهد أَنَّى سول اللّ؟ فقال : إِنّى 
سم تن ؛ فقدمه وقتله بل لِك سول الله یر فال : ما هذا افو ی عَلَى صذته 
وَیقینه قهنیثا لَهُ وَأَمّا الاخر فقبل رُخْصَة له قلا ت تَبِعَةَ عَلیْه» (۲۱. 

واعلم أن نظیر هذه الآية قوله تعالی : من سره للم 2 ين بالایمن؟ [النحل : e‏ 

المسألة الرابعة : اعلم أن للتقية أحكامًا كثيرة ونحن نذكر بعضها. 

الحکم الأول : أن التقية إنما تكون إذا كان الرجل في قوم کفار» ويخاف منهم على نفسه 
وماله فيداريهم باللسان» وذلك بأن لا يظهر العداوة باللسان» بل يجوز أيضًا أن يظهر الكلام 
الموهم للمحبة والموالاة» ولكن بشرط أن يضمر خلافه» وأن عرض في كل ما یقول. فان 
التقية تأثيرها في الظاهر لا في أحوال القلوب . 

الحكم الثاني للتقية : هو أنه لو أفصح بالإيمان والحق حيث يجوز له التقية كان ذلك أفضل» 
ودليله ما ذكرناه في قصة مسيلمة . 

الحكم الثالث للتقية : أنها إنما تجوز فيما يتعلق بإظهار الموالاة والمعاداة» وقد تجوز أيضًا 
فيما يتعلق بإظهار الدين فأما ما يرجع ضرره إلى الغير كالقتل والزنا وغصب الأموال والشهادة 
بالزور وقذف المحصنات واطلاع الكفار على عورات المسلمين» فذلك غير جائز ز البتة . 

الحكم الرابع : ظاهر الآية يدل على أن التقية إنما تحل مع الكفار الغالبين إلا أن مذهب 
الشافعي رضي الله عنه أن الحالة بين المسلمين إذا شاكلت الحالة بين المسلمين والمشركين 
حلت التقية محاماة على النفس . ۱ 

الحکم الخامس : التقية جائزة لصون النفس» وهل هي جائزة لصون المال یحتمل أن یحکم 
فیها بالجوازء لقوله لك «خُرْمَة ما المسلم كَحُرْمَةٍ ید ولقوله ڪي «من يِل دُونَ مَاله فَهُوَ 
شهیذ» ۳ ولآن الحاجة إلى المال شديدة والماء إذا : بیع بالغین سقط فرض الوضوء وجاز 


(۱) [سناده ضعيف : آورده النيسابوري في (غرائب القرآن) (۲/ ۰)۱8۰ وقال: روی الحسن أنه أخذ مسيلمة 
الکذاب رجلین . . . وذکر القصة وهي رواية ضعيفة مرسلة . 

(۲)تقدم . 

(۲) صحیح آخرجه أبو داود في کتاب (السنة) باب : (في قتال اللصوص)(٤/ (T°‏ حدیث رقم (۲ ۰4۷۷ 
والترمذي في کتاب (الدیات)» باب : (ما جاء في من قتل دون ماله فهو شهید) (4/ ۰6۲۲ حدیث رقم (۰)۱۶۲۱ 
قال آبو عیسی : هذا حديث حسن» والنسائي في کتاب (التحریم)» باب بو وی قاری 
رقم (۵ c(۰‏ وأحمد في (مسنده) (۱/ ۰ خديث رقم (۰)۱۵۲ جميعا من طریق إبراهيم بن سعد . . 


الآية رقم )۲٩۹۰۲۸(‏ ۳۳۹ 
الاقتصار على التیمم دفعًا لذلك القدر من نقصان المال» فکیف لا يجوز هاهناء والله أعلم . 

الحکم السادس : قال مجاهد : هذا الحکم كان ثابتا في آول الاسلام لأجل ضعف المژمنین 
فأما بعد قوة دولة الاسلام فلاء وروی عوف عن الحسن : أنه قال التقية جائزة للمؤمنين إلى یوم 
القيامة» وهذا القول أولى» > لأن دفع الضرر عن النفس واجب بقدر الامکان . 

ثم قال تعالى: 9 ریعَرْصم أله تنس وفیه قولان؛ الأول : أن فيه محذوقًاء والتقدیر : 
ويحذركم الله عقاب نفسه» وقال أبو مسلم المعنى رورس أله تنس4 أن تعصوه فتستحقوا 
عقابه والفائدة في ذكر النفس أنه لو قال: ويحذركم الله فهذا لا يفيد أن الذي أريد التحذير منه 
أهو عقاب يصدر من الله أو من غيره» فلما ذکر النفس زال هذا الاشتباه» ومعلوم أن العقاب 
الصادر عنه يكون أعظم أنواع العقاب لكونه قادرًا على ما لا نهاية له» وأنه لا قدرة لأحد على 
دفعه ومنعه مما آراد . 

والقول الثاني : أن النفس هاهنا تعود إلى اتخاذ الأولياء من الکفار أي : ینهاهم الله عن نفس 
هذا الفعل . 

ثم قال: وَل أله الْمَصِيرٌ 4 والمعنی : إن الله یحذرکم عقابه عند مصیرکم إلى الله . 

قوله تعالی: « قل إن تُحْفَُاْ ما في دور از 3 دوه که اه ند یمک ما فى 

آلسَمَوات وم 1 ا رض وال 06 و کل یو ری 5 © 4 

اعلم أنه تعالی لما نهی المؤمنين عن اتخاذ الکافرین آولیاء ظاهرًا وباطتّا واستگنی عنه التقية 
في الظاهر أتبع ذلك بالوعيد على أن يصير الباطن موافقا للظاهر في وقت التقية» وذلك لأن من 
أقدم عند التقية على إظهار الموالاة» فقد يصير إقدامه على ذلك الفعل بحسب الظاهر سببًا 
لحصول تلك الموالاة في الباطن» فلا جرم بيّن تعالى أنه عالم بالبواطن كعلمه بالظواهر» فيعلم 
العبد أنه لا بد أن يجازيه على كل ما عزم عليه في قلبه» وفي الآية سژالات : 

السؤال الأول: هذه الاية جملة * شرطية فقوله : #إن فوا ما في مورک آز دوه شرط 
وقوله : « يَمْلَمهُ أ4 جزاء ولا شك أن الجزاء مترتب على الشرط متأخر عنه» فهذا يقتضى 
حدوث علم الله تعالی . ۱ 

والجواب : أن تعلق علم الله تعالی بأنه حصل الآن لا بحصل إلا عند حصوله الاآن» ثم إن 
هذه التبدل والتجدد إنما وقع في النسب والإضافات والتعليقات لا في حقيقة العلم؛ وهذه 
المسألة لها غور عظيم وهي مذكورة في علم الکلام . 

السؤال الثاني : محل البواعث والضمائر هو القلب» فلم قال : #إن تفا ما فى سُدُريِكُمْ» ولم 
يقل إن تخفوا ما في قلوبكم؟ . 

الجواب : لأن القلب في الصدرء فجاز إقامة الصدر مقام القلب كما قال : ##بُوَسّوسُ نف 


۳ ۱ سورة آل عمران 
دور لتايس # [الناس: ين وقال : قا 1 نی ار وکن تععی لوب ی ف الصذور که [الحج : 
]° 
السؤال الثالث : . إن كانت هذا الآية وعیدا على كل ما يخطر بالبال فهو تكليف ما لا یطاق . 
الجواب : ذكرنا تفصيل هذه الكلام في اخر ميوره البقره ة في قوله : لو ما ما فى 
رض ورن تَبَدُوأ ما ه کم أَوْ او ت تحهوه یعاستکم يد اه که [البقرة: : ۰۲۳۸۶6 


ثم قال تعالى: ویک ما ين الوت ونان ار . 

واعلم آنه ی رن وهو کقوله : «قیلوهم یعَذٍ بهم له © [العوبة: ۰ جرم 
الأفاعيل» ثم قال : ینوب له © وربرید. ,ع فرفع» ومثله قوله : إن سط أله تیم عل ليك وسح 
مه الیل که [الشوری: . وب رفعاء وفي قوله و ما ن آلکعوات وما فى الرض ره غاية التحذیر لأنه 
إذا کان لا يخفى عليه شيء فيهما فكيف يخفى عليه الضمير. 

ثم قال تعالى: وله عَم َل عنم م 4 إتمامًا للتحذیر وذلك لأنه لما بيّن أنه تعالى عالم 
بكل المعلومات كان عالمًا بما في قلبه» وكان عالمًا بمقادير استحقاقه من الثواب والعقاب» ثم 
بیّن أنه قادر على جميع المقدورات» فكان لا محالة قادرًا على إيصال حق كل أحد إليه» فيكون 
في هذا تمام الوعد والوعيد» والترغيب والترهيب . 
قوله تعالى: يوم تیه كل تس ا ا یکت ین خسوا نا عت ين شوو 
4 کے 2 حرس ملم و 
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نود لو أن سها ونه امد بمیدا ود بمذرکم الله ۰ ا ایا © 4 
امي يوس ee‏ وي ب 


وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : ذکروا في العامل في قوله « یه وجوما؛ الأول: قال ابن الأنباري : ۳ 
متعلق بالمصیر » والتقدیر : وإلى الله المصير يوم تبجدء الثاني : العامل فيه قوله اك 1 
€ في الاية السابقة نی E‏ ی ۳ب میب 
قوله : وال عل کل تیم قَیر؟ أي : قدير في ذلك الیوم الذي تجد کل نفس ما عملت من 
خير محضرا» وخص هذا الیوم بالذکر» وان كان غيره من الأيام بمنزلته في قدرة الله تعالی 
تفضیلاً له لعظم شأنه» كقوله: «مدلك يوم انیت رري: یره الرابع : أن العامل فيه قوله 
۶ والمعنی: تود كل نفس كذا وكذا في ذلك اليوم» الخامس الجر لمي 
بمضمر» والتقدير: واذكر يوم تجد كل نفس . 

المسألة الثانية : اعلم أن العمل عَرَض لا يبقى» ولا يمكن وجدانه يوم القيامة» فلا بد فيه من 


مه . و 


التأویل وهو من وجهين ؛ الاول: أنه يجد صحائف الأعمال» وهو قوله تعالی : إا كا 


الآية رقم (۲۰) ۳۳۹ 


ما کر لو [الجائية : ۲4] وقال : يهر يما عير َحصَلهُ له شوک [المجادلة : 5] » الثاني : 
أنه يجد جزاء الأعمال وقوله تعالی : ىم 4 بحتمل أن یکون المراد أن تلك الصحائف تکون 
محضرة یوم القيامة» ویحتمل أن یکون المعنی : أن جزاء العمل یکون محضرّا» کقوله: 
بو ما مرا عار ) [الکهف : 14] وعلی كلا الوجهین فالترغیب والترهیب حاصلان . 

أما قوله: وما یکت ين شوم تود ز هَا تاه ند بيدا 

ففيه مسألتاخ: 

المسألة الأولی : قال الواحدي: الأظهر أن یجعل (مَا) هاهنا بمنزلة الذي» ویکون (عَمِلَتْ) 
صلة لها ویکون معطوفا على (ما) الأول» ولا يجوز أن تکون (مَا) شرطية والا كان یلزم أن 
ینصب (تَوَدُ) أو یخفضه ولم يقرأه أحد إلا بالرفع» فکان هذا دلیلا على أن (مَا) هاهنا بمعنی 
الذي . 

فان قيل: فهل يصح أن تكون شرطية على قراءة عبد الله : (ودت) . 

قلنا: لا كلام في صحته لكن الحمل على الابتداء والخبر آوقع» لأنه حكاية حال الكافر في 
ذلك اليوم» وأكثر موافقة للقراءة المشهورة . 

المسألة الثانية: الواو في قوله: وما میت ين مور ٩‏ فيه قولان؛ الأول: وهو قول أبي 
مسلم الأصفهاني : الواو واو العطف» والتقدير: تجد ما عملت من:خير وما عملت من سوء 
وأما قوله: #تود لو أن بينها وهه ادا بهیدا € ففيه وجهان؛ الأول : أنه صفة للسوء والتقدير: 
وما عملت من سوء الذي تود أن يبعد ما بينها وبينه» والثاني : أن يكون حالاء والتقدير: يوم 
تجد ما عملت من سوء محضرًا حال ما تود بعده عنها . 

والقول الثاني : أن الواو للاستئناف» وعلى هذا القول لا تكون الآية دلیلا على القطع بوعيد 
المذنبین» وموضع الكرم واللطف هذاء وذلك لأنه نص في جانب الثواب على كونه محضرًا 
وأما في جانب العقاب فلم ينص على الحضورء بل ذكر آنهم يودون الفرار منه» والبعد عنه» 
وذلك ينبه على أن جانب الوعد أولى بالوقوع من جانب الوعيد. ` 

المسألة الثالثة : الأمدء الغاية التي ينتهي إليهاء ونظيره قوله تعالی : يلكت بين وتك بعد 
مرن فنس الْفَرِينَ * [الزخرف: ۳۸]. 

واعلم أن المراد من هذا التمني معلوم» سواء حملنا لفظ الأمد على الزمان أو على المکان 
إذ المقصود تمني بعده ثم قال : «ویعَْرم أله تشم * وهو لتأكيد الوعيد. ثم قال : وله 
رون بالْجساد# وفيه وجوه؛ الأول: أنه رؤوف بهم حيث حذرهم من نفسه» وعرفهم كمال 
علمه وقدرته» وأنه يمهل ولا یهمل» ورغبهم في استيجاب رحمته» وحذرهم من استحقاق 
غضبه قال الحسن : ومن رأفته بهم أن حذرهم نفسه الثاني : أنه رؤوف بالعباد حيث أمهلهم 


۳۳۲ سورة آل عمران 
للتوبة والتدارك والتلافي» الثالث : أنه لما قال : يرزم اله بس 4 وهو للوعيد أتبعه بقوله : 
وان رون بألا 4 وهو للموعد ليعلم العبد أن وعده ورحمته» غالب على وعيده وسخطه 
والرابع : وهو أن لفظ العباد في القرآن مختص قال تعالى : : #وعباد امن ات شون عل 
لاش هوا وررروان: ۳] وقال تعالى : یا شرب یا عِبَادُ أ ر ان: +ع فکان المعنی أنه لما ذكر 
وعيد الکفار والفساق ذکر وعد أهل الطاعة فقال : ون رونت بالسار؟ أي : كما هو منتقم من 
الفساق» فهو رژوف بالمطیعین والمحسنین . 
قوله تعالی: فل إن کسر تجوت آله کاتیعون پیک آله وشفر کک دوبک و 
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اعلم أنه تعالى لما دعا القوم إلى الإيمان به والإيمان برسله على سبيل التهديد والوعيد» 
دعاهم إلى ذلك من طريق آخر وهو أن اليهود كانوا يقولون : عن وله حور [المائدة: ۸ 
فنزلت هذه الآيةء ويروى أنه يل وقف على قريش وهم في المسجد الحرام يسجدون للأصنام 
فقال: «يا معشر قريش والله لقد خالفتم ملة إبراهيم» فقالت قريش : إنما نعبد هذه حبًا لله تعالى 
ليقربونا إلى الله زلفى» فنزلت هذه الآية» ويروى أن النصارى قالوا: إنما نعظم المسيح حبًا 
لله» فنزلت هذه الآية» وبالجملة فكل واحد من فرق العقلاء يدعي أنه يحب الله» ويطلب رضاه 
وطاعته فقال لرسوله ية : قل إن كنتم صادقين في ادعاء محبة الله تعالى فكونوا منقادين لأوامره 
محترزين عن مخالفته» وتقدير الکلام : أن من كان محبّا لله تعالى لا بد وأن يكون في غاية 
الحذر مما يوجب سخطه وإذا قامت الدلالة القاطعة على نبوّة محمد يل وجبت متابعته» فان 
لم تحصل هذه المتابعة دل ذلك على أن تلك المحبة ما حصلت . ظ 

وفي الاية مسائل: 

المسألة الأولى : آما الکلام المستقصی في المحبة فقد تقدم في تفسیر قوله تعالی : الي 
ام امد ا ريو ها ST‏ 
(عظامه واجلاله أو محبة طاعته أو محبة ثوابه قالوا: لأن المحبة من جنس الارادة والارادة 
لا تعلق لها إلا بالحوادث والا بالمنافع . ۱ 

واعلم أن هذا القول ضعيف» وذلك لأنه لا يمكن أن يقال في كل شيء | نه إنما كان محبوبًا ' 
لاجل معنى آخر وإلا لزم التسلسل والدورء فلا بد من الانتهاء إلى شيء يكون محبوبًا بالذات› 
كما أنا نعلم أن اللذة محبوبة لذاتهاء فكذلك نعلم أن الكمال محبوب لذاته» وكذلك أنا إذا 
سمعنا أخبار رستم واسفنديار في شجاعتهما مال القلب إليهما مع أنا نقطع بأنه لا فائدة لنا في 
ذلك الميل» بل ربما نعتقد أن تلك المحبة معصية لا يجوز لنا أن نصر علیها» فعلمنا أن الكمال 
محبوب لذاته» كما أن اللذة محبوبة لذاتهاء وكمال الكمال لله سبحانه وتعالی» فكان ذلك 
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يقتضي کونه محبوبا لذاته من ذاته ومن المقربین عنده الذین تجلی لهم آثر من آثار کماله وجلاله 
قال المتکلمون: وأما محبة الله تعالی للعبد فهي عبارة عن إرادته تعالی إيصال الخیرات 
والمنافع في الدين والدنیا إليه . 

المسألة الثانية : القوم کانوا یدعون آنهم کانوا محبین لله تعالی» وکانوا یظهرون الرغبة في أن 
بحبهم الله تعالی» والاية مشتملة على أن الالزام من وجهین ؛ أحدهما: إن کنتم تحبون الله 
فاتبعوني» لأن المعجزات دلت على أنه تعالی أوجب علیکم متابعتي» الثاني : إن کنتم تحبون أن 
یحبکم الله فاتبعوني لأنكم إذا اتبعتموني فقد آطعتم الله» والله تعالی يحب کل من آطاعه 
وأيضًا فليس في متابعتي إلا آني دعوتکم إلى طاعة الله تعالی وتعظیمه وترك تعظیم غيره» ومن 
آحب الله كان راغبًا فيه » لأن المحبة توجب الاقبال بالكلية على المحبوب» والاعراض بالكلية 
عن غير المحبوب . 

المسألة الثالثة : خاض صاحب (الکشاف) في هذا المقام في الطعن في أولياء الله تعالی 
وکتب هاهنا ما لا يليق بالعاقل أن یکتب مثله في کتب الفحش فهب أنه اجترأ على الطعن في 
اولیاءالله تعالی قکیف اجترا علی کتبه مثل الل لخادم الفاحش في تفسیر کلام الله تعالی؛ 
نسأل الله العصمة والهداية» ثم قال تعالى : ونر کک دوب والمراد من محبة الله تعالی له 
(عطاژه الثواب» ومن غفران ذنبه [زالة العقاب» وهذا غاية ما یطلبه كل عاقل» ثم قال : وال 
َو نیبم يعني : غفور في الدنیا یستر على العبد آنواع المعاصي رحیم في الا خرة بفضله 
وکرمه . 
قوله تعالی: «( كل آطیعوا اه وليوك ون تزا له اه ک یب الکنرن »4 

یروی أنه لما نزل قوله: فل إن كر نحن أله الآية قال عبد الله , ۳ نمیا 
يجعل طاعته كطاعة الله ويأمرنا أن نحبه كما أحبت النصارى عيسى» فنزلت هذه الآية» 
وتحقيق الكلام أن الاية الأولى لما اقتضت وجوب متابعته» ثم إن المنافق ألقى شبهة في 
الدين» وهي أن محمدا يدعي لنفسه ما يقوله النصارى في عیسی» ذكر الله تعالى هذه الآية 
إزالة لتلك الشبهت فقال : #فل أطيعوأ أله لوگ 1 يعني : إنما أوجب الله عليكم متابعتي لا 
كما تقول النصاری في عیسی بل لكوني رسولاً من عند الله» ولما كان مبلغ التکالیف عن الله 

هو الرسول لزم أن تکون طاعته واجبة فکان ایجاب المتابعة لهذا المعنی لا لاجل الشبهة التي 
آلقاها المنافق في الدین . 

ثم قال تعالس: ‏ ون تا هه لا یب الْكَفرينَ» يعني : | إن آعرضوا فانه لا یحصل لهم 
محبة الله» لأنه تعالی إنما أوجب الثناء والمدح لمن آطاعه ومن کفر استوجب الذم والاهانت 
وذلك ضد المحبة والله أعلم . 
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قوله تعالی: ۵ إن اله امطیح عَادَمَ ونوا وءال إِبْرَهِيمَ وَءَالَ عرد على امین 
50 به با من بح وه بيع عیفر 69۵ 

اعلم أنه تعالى لما بيّن أن محبته لا تتم إلا بمتابعة الرسل بیّن علو درجات الرسل وشرف 
مناصبهم فقال : :3 له أصطرح (5l‏ ۰ 

وفي الآية مسانل: 

المسألة الأولى : اعلم أن المخلوقات على قسمین : المکلف وغیر المكلف» واتفقوا على أن 
ی و ی 
والجن. والشیاطین. آما الملائکة فقد روي في الاخبار أن الله تعالی خلقهم من الریح ومنهم 
من احتج بوجوه عقلية على صحة ذلك فالاول : آنهم لهذا السبب قدروا على الطیران على 
آسرع الوجوه» والثاني : لهذا السبب قدروا على حمل العرش» لأن الریح تقوم بحمل الاشیاء» 
الثالث : لهذا السبب سموا روحانیین» وجاء في رواية آخری آنهم خلقوا من النور» ولهذا صفت 
وأخلصت لله تعالی» والأولى أن یجمع بين القولین فنقول : آبدانهم من الریح وآرواحهم من 
النور فهژلاء هم سکان عالم السموات» آما الشیاطین فهم کفرة آما إبليس فکفره ظاهر لقوله 
تعالی : وان من الْكنفيت؟ [البقرة: : 4م وأما سائر الشیاطین فهم أيضا کفرة بدلیل قوله تعالی : 
7۳ یط لوح 3 آزبآبهم یوک و ون أطعتمو طعت لعتموهم رک 3 شرن 4 اليم ۰۱ ومن خواص 
الشیاطین أنهم بأسرهم أعداء للبشر قال تعالی : #فَفسيّ عن أمر ريده أفت فو ودره زاب من 
دوف رشم تک عد [الکهف : 0۰] وقال : وكيك جَعََا لکل بي عد عدوا سَيْطِينَ آلإ والجن 4 سین 
۲ من خواص الشیاطین کونهم مخلوقین من ا ل tS‏ إبليس *# لقن 
کار ر وَسَلَقَتَةُ من طين © [الاعراف : : ۲۱۲ وقال : وان لته + ِن بل من تار [الحجر: ۰ ] فأما اج 
فمنهم کافر ومنهم مژمن قال تعالی : : راتا نّا الْمُسَلِمون ومتا الفتسطون نب" من نکم اوليك ر 
رشّدا؟* [الجن: ی رود بو وتو زو تاو 
والقرآن دل على أن ذلك الأول هو آدم یا علی ما قال تعالی في هذه السورة ولت مثل وین 
ند َه کمک َم عم ین ٹراپ م قال لوک یکن4 [آل عمران: : وهع وقال : ا پا الاس اتقو توا رب 
ی عفر ین دی نفس ولحدة دز مک با هه [النساء: ۰۲۱ 

ول ای ق العلماء على أن البشر أفضل من الجن والشیاطین» واختلفوا في أن 
البشر آفضل آم الملائکة» وقد استقصینا هذه المسألة في تفسیر قوله تعالی : #أسْجُدُوا 9دم 
فسجدوا؟» زبتره: »۲] والقائلون بآن البشر أفضل تمسکوا بهذه الآية» وذلك لأن الاصطفاء يدل على 
مزيد الکرامة وعلو الدرجة. فلما بيّن تعالی أنه اصطفی آدم وأولاده من الأنبیاء على کل العالمین 
وجب أن یکونوا آفضل من الملائكة لکونهم من العالمین . 
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فان قیل: إن حملنا هذه الآية على تفضیل المذکورین فیها على کل العالمین آدی إلى التناقض 
لأن الجمع الکثیر إذا وصفوا بآن كل واحد منهم آفضل من کل العالمین یلزم کون كل واحد منهم 
أفضل من کل العالمین یلزم کون کل واحد منهم آفضل من الآخر وذلك محال» ولو حملناه على 
کونه أفضل عالمي زمانه أو عالمي جنسه لم یلزم التناقض فوجب حمله على هذا المعنی دفعًا 
للتناقض» وأيضًا قال تعالی في صفة بني إسرائيل : أن صل مَل این 24بتره: 40] ولا یلزم 
کونهم أفضل من محمد ِا بل قلنا : المراد به عالمو زمان کل واحد منهم فکذا هاهنا والجواب 
N‏ ا وتيا ابيا واو دياو SE‏ و ا 
فيه الملك» غاية ما في هذا الباب أنه ترك العمل بعمومه في , بعض الصور لدليل قام عليه» فلا 
يجوز أن نتركه في سائر الصور من غير دليل . 

المسألة الثانية : (اصطفى) في اللغة اختار فمعنی : اصطفاهم. أي : جعلهم صفوة خلقه» 
تمثيلا بما يشاهد من الشيء الذي يصفى وينقى من الكدورة» ويقال على ثلاثة أوجه: صفوةء 
وصفوة وصفوة ونظير هذه الاية قوله لموسى : لإي منک عل الاس رسای #[الأعراف: ]١44‏ 
وقال في إبراهيم وإسحاق ويعقوب : « وم من لین سین انا 4(ص: ۷ . 

إذا عرفت هذا فنقول: في الآية قولان الأول: المعنى أن الله اصطفى دين آدم ودين 
نوح فيكون الاصطفاء راجعا إلى دينهم وشرعهم وملتهم» ويكون هذا المعنى على تقدير 
حذف المضاف. والثاني: أن يكون المعنی: إن الله اصطفاهم» أي: صفاهم من الصفات 
الذميمة» وزينهم بالخصال الحميدة» وهذا القول آولی لوجهین؛ أحدهما: آنا لا نحتاج 
فيه إلى الإضمار. والثاني : أنه موافق لقوله تعالى: 20 أعلم حت حمل رسَالاته) [الأنعام : 
4 وذكر الحليمي في كتاب (المنهاج) أن الأنبياء عليهم الصلاة والسلام لا بد وأن 
يكونوا مخالفين لغيرهم في القوى الجسمانية» والقوى الروحانية» أما القوى الجسمانيت 
فهى اما مدركةء وإما محركة. 

أما المدركة: فهي إما الحواس الظاهرة» وإما الحواس الباطنة» أما الحواس الظاهرة فهي 
خمسة؛ أحدها: القوة الباصرة» ولقد كان الرسول 26 مخصوصًا بكمال هذه الصفة ويدل عليه 
وجهان؛ الأول : قوله اة : «رُوِيَثْ لي الأرّضء فأربت مَشَارِقَهَا وَمَعَاربَه“ والثاني : قوله كك : 
«أَقِيمُوا صُفُوفَكُمْ وَتَرَاصّواء فَإِنّى أَرَاكُمْ مِنْ وَرَاءِ ظَهْرى”' ونظير هذه القوة ما حصل 
(۱) صحیح : أخرجه مسلم في كتاب (الفتن) باب : (هلاك هذه الأمة بعضها ببعض) (۱۹/6/ »)۲٠٠٠‏ وأبو 
داود في كتاب (الفتن واللاحم) باب : (ذكر الفتن ودلائلها) /٤(‏ ۰۱۸۱۷ حديث رقم(175505), والترمذي في 
کتاب (الفتن)» باب : (ما جاء في سژال یی ثلاث لأمته) (۰)4۱۰/6 حديث رقم (۰)۳۹۰۲ وأحمد في 
(مسنده) (۵/ ۰4۷۸ جميعًا من طریق أبي قلابة . 


(۲) صحیح : أخرجه البخاري في كتاب (الأذان)» 0 : (إقبال الإمام على الناس في الصلاة) (۲/ ۳ حدیث 
رقم (۷۱۹) من طریق حدثنا زائدة بن قدامة . . . به» والنسائي في کتاب (الامامة) باب : (حث الامام على رص - 
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لإبراهيم پل وهو قوله تعالی : #وَكَدَلِكَ نی هي ملکوت السمواتٍ وَالْأرضٍ © الأنمام: 0/] ذكروا 
E)‏ واي ناي حيو أي واو اين 
رحمه الله : وهذا غير مستبعد لأن البصراء يتفاوتون فروي أن زرقاء اليمامة“ كانت تبصر 
الشيء من مسيرة ثلاثة أيام» فلا يبعد أن يكون بصر النبي یار أقوى من بصرهاء وثانيها: القوة 
الاه وکان وو آقری الناس في هذه القرةء ویدل عليه وجهان؛ آحدهما: قوله و اط 
السَّما لسّمَاءُ وح لها أن تیط مَا فیها مَوْضِعَ قَدّم إلأوَفِيهِ مك اج لله تَعَالّى»"“ فسمع أطيط السماء 


والثاني : أنه سمع دویٌا وذكر أنه هوي صخرة قذفت في جهنم فلم تبلغ قعرها إلى الآن” , قال 
الحليمي : ولا سبيل للفلاسفة إلى استبعاد هذاء فإنهم زعموا أن فیثاغورث راض نفسه حتى 
سمع حفيف الفلك» ونظير هذه القوة لسليمان عليه السلام في قصة النمل : #ثَالك تملة یایب 
لمل الوا أ مکنکم © [النمل : : ٠‏ فالله تعالى أسمع سليمان كلام النمل وأوقفه على معناه وهذا 
داخل أيضًا في باب تقوية الفهم» وکان ذلك حاصلاً لمحمد ی حين تكلم مع الذئب ومع 
تور رباص لو با وی یه ون 
آمر بحمل قمیصه لب ولقنه علی وجهه. فلما فصلت المیرقال پعفوب: لد پیح 
وس [یوسف: ۶6 فأحس بها من مسيرة أيام؛ ورابعها : تقوية قوة الذوق» كما في حق 


-الصفوف والقاربة بینها) (۲/ »)٥٤۸‏ حدیث رقم (۰)۸۱۳ وأحمد في (مسنده) (۰)۲۲۹/۱۲۰/۳ حدئنا 
سلیمان بن حیان . . . به» وفي (۳/ ۰۱۸۲ يحيى بن سعید . . . به» وفي  0(‏ حدئنا زائدة. . . به 
هي في (السنن الكبرى) (۳۱/۷) من طريق اد ... به» حیعا (زائدت آبو خالد» محیی بن سعید) عن 
حميد. . . 
تا اانه : الزرقاء - هند بنت الخس (زرقاء اليمامة) الزرقاء» من بني جديس » من أهل اليمامة : : مضرب 
المثل في حدة النظر وجودة البصر . يقال لها (زرقاء اليمامة) و (زرقاء جو) لزرقة عینیها. وجو اسم لليمامة . 

قال التنبي : : (وأبصر من زرقاء جوء لأنني إذا نظرت عيناي شاء هما علمي) قالوا: إنها كانت تبصر الشيء من 
مسيرة ثلاثة أيام . وذكروا من أخبارها أن حسان بن تبع الحميري لا أقبلت جموعه تريد غزو (جديس) رأتهم الزرقاء 
وأنذرت جديساء ف رها اجاج بيات . (الأعلام للزركلي) (۳/ 5 5) . 
(۲) إسناده صحيح : : أخرجه الشيباني في (الاحاد والمثاني) /١(‏ ۰4۲۲ حديث رقم (۰)۵۹۷ قال حدثنا محمد بن 
یی بن ميمون العتكي أخبرنا عبد الوهاب بن عطاء عن سعيد . . . به والطبراني في (الكبير) (۳/ ٠١‏ ۰ حديث 
رقم (۳۱۲۲) من طریق عبد الوهاب بن عطاء . ۱ . به» والأصبهاني في (العظمة) (۳/ 487)» حديث رقم (۵۰۹) 
من طريق عبد الوهاب بن عطاء . . . به والمروزي في (تعظیم قدر الصلاة) (۱/ ۰6۲۵۸ حدیث رقم (۲۵۰) من 
طریق عبد الوهاب بن عطاء . ۰ . به » وأبو نعيم في (حلية الأولياء) (۲/ ۲۱۷) من طریق محمد بن يزيد قال حدثنا 
عبد الوهاب بن عطاء . . . به والبزار في مسنده (۸/ ۰6۱۷۷ حدیث رقم (۰۸ ۶۰ عبد الوهاب بن عطاء قال 
أخبرنا سعيد بن أبي عروبة عن قتادة عن صفوان بن حرز عن حکیم بن حزام رضي الله عنه قال . . . فذکره وآورده 
الألباني في (السلسلة الصحيحة) (۳/ 4 ۱۳)» حديث رقم ٠(‏ 5). 
(۳) إسناده ضعيف : أخرجه الطبراني في (الأوسط) (۳/ ۰6۱۰۰ حديث رقم (۲۲۱۳) من طريق يزيد بن إبراهيم 
التستري قال حدثنا الحسن وإبراهيم بن العلاء الغنوي قالا في خطبة عتبة بن غزوان البصرة . . فذکره وأورده 
الهيثمي في (المجمع) (۱۰/ ١۳۹)ء‏ وقال: وان زا راك ل یسب رجانه يجان امیس 


رسولنا لا حين قال : «إِنَّ هَذَا الذّراعَ يُخْبِرُنِي أنه مَنْمُومٌ»۲ ۰ وخامسها: تقوية القوة اللامسة 
كما في حق الخلیل حيث جعل الله تعالی النار بردا وسلامًا علیه» فکیف یستبعد هذا ويشاهد 
مثله في السمندل والنعامة» وأما الحواس الباطنة فمنها قوة الحفظ ‏ قال تعالی : #سنقرشك فل 
ی [الاعلى : *] ومنها قوة الذکاء قال علي عليه السلام : (علمني رسول الله و آلف باب من 
العلم واستبطت من كل باب آلف باب) فإذا کان حال الولي مكلا فکیف حال النبي إل . 

وأما القوى المحركة: فمثل عروج النبي و إلى المعراج» وعروج عيسى حیّا إلى السماء 
يي ب ع وی ین نی : قال ای عنم علر ين الک 
نا ای يه قل أن رید لك ى طَرْفّكَ 4 [التمل: 6٠‏ 

مفو سین ات تاد 

واعلم أن تمام الکلام في هذا الباب أن النفس القدسية النبوية مخالفة بماهيتها لساثر النفوس» 
ومن لوازم تلك النفس الکمال في الذکاء والفطنة» والحرية والاستعلاء والترفع عن 
الجسمانیات والشهوات. فإذا كانت الروح في غاية الصفاء والشرف وکان البدن في غاية النقاء 
والطهارة كانت هذه القوی المحركة المدركة في غاية الكمال.لأنها جارية مجری آنوار فائضة من 
جوهر الروح واصلة إلى البدن» ومتی كان الفاعل والقابل في غاية الکمال كانت الاثار في غاية 
القوة والشرف والصفاء . إذا عرفت هذا فقوله : إن له اطع ءادم ونوعا © معناه : إن الله تعالی 
اصطفی آدم ما من سکان العالم السفلي على قول من یقول : الملك أفضل من البشر أو من 
سکان العالم العلوي على قول من یقول : البشر آشرف المخلوقات» ثم وضع كمال القوة 
الروحانية في شعبة معينة من آولاد آدم عليه السلام» هم شيث وآولاده» إلى [دریس» ثم إلى 
نوح» ثم إلى إبراهيم» ثم حصل من إبراهيم شعبتان : إسماعيل وإسحاق» فجعل |سماعیل مبدأ 
لظهور الروح القدسية لمحمد و » وجعل إسحاق مبدأ لشعبتین : يعقوب وعيصوء فوضع النبوة 
في نسل یعقوب» ووضع الملك في نسل عیصو. واستمر ذلك إلى زمان محمد 2385 ۰ فلما ظهر 
محمد و نقل نور النبوة ونور الملك إلى محمد یل » وبقیا أعني الدین والملك لأتباعه إلى قیام 
القيامة» ومن تأمل في هذا الباب وصل إلى أسرار عجيبة . 

المسألة الثالثة: من الناس من قال : المراد بآل إبراهيم المؤمنون» كما في قوله را 1 
فرعویک 40 [غافر: ۰ والصحیح أن المراد بهم الا ولاد. وهم المراد بقوله تعالی : ان جاک 
لاس ماما قال ومن ری مَالَ لا یتال عَهدى لین [البقرة: :۲۱۲ وأما آل عمران فقد اختلفوا فیه 


فمنهم من قال: : المراد عمران والد موسى وهارون» وهو عمران بن يصهر بن قاهث بن 


(۱) صحيح : : أخرجه البخاري في كتاب (المغازي) (۷/ 47 4/ فتح) تعليقًا» وأبو داود في كتاب (الدیات) باب : 
(فیمن سقي رجلا سما أو آطعمه فمات أيقاد منه) ۰4۱٩۳۳ /٤(‏ حديث رقم (46۱۲)) والدارمي في (المقدمة) (۱/ 
1 حديث رقم (1۷)» وأحمد في (مسنده) (۱۸/۲). 


۳۳۸ سورة آل عمران 


لاوي بن یعقوب بن إسحاق بن [براهیم» فیکون المراد من آل عمران موسی وهارون وآتباعهما 
من الأنبياء» ومنهم من قال : بل المراد: عمران بن ماثان والد مریم» وکان هو من نسل 
سلیمان بن داود بن ایشا وکانوا من نسل یهوذا بن یعقوب بن إسحاق بن [براهیم علیهم الصلاة 
والسلام» قالوا: وبين العمرانین آلف وثمانمائة سنة» واحتج من قال بهذا القول على صحته 
بأمور؛ آحدها: أن المذکور عقیب قوله : وال عِمْرّنَ عَلَ. ای هو عمران بن ماثان جد 
عیسی عليه السلام من قبل الام» فکان صرف الکلام إليه آولی» وثانيها: أن المقصود من الکلام 
أن النصاری کانوا یحتجون على إلهية عیسی بالخوارق التي ظهرت على يديه» فالله تعالی یقول : 
نما ظهرت على يده إكرامًا من الله تعالی إياه بهاء وذلك لأنه تعالی اصطفاه على العالمین 
وخصه بالکرامات العظيمة» فکان حمل هذا الکلام على عمران بن ماثان آولی في هذا المقام من 
حمله على عمران والد موسی وهارونء وثالشها : أن هذا اللفظ شدید المطابقة لقوله تعالی : 
للها وها ءَايَهٌ یت زبابی.: ۱»]واعلم أن هذه الوجوه ليست دلائل قوية» بل هي 
آمور ظنية» وأصل الاحتمال قائم . 

آما قوله تعالى: دري بسا ین تِن 

قفیه مسألتان: 

المسألة الأولی : في نصب قوله : « در وجهان الأول: أنه بدل من آل إبراهيم» والثاني : 
أن یکون نصبًا على الحال» آي : اصطفاهم في حال کون بعضهم من بعض . 

المسألة الثانية : في تأويل الاية وجوه؛ الأول : ذرية بعضها من بعض في التوحيد والإخلاص 
والطاعة ونظیره قوله تعالی : # مود رامیت مضه من بعش 4 [التوبة: 517] وذلك بسبب 
اشتراکهم في النفاق» والثاني : ذرية بعضها من بعض بمعنی أن غير آدم عليه السلام کانوا 
متولدین من آدم عليه السلام» ویکون المراد بالذرية من سوی آدم . 

آما قوله تعالی: وله يع یم البقرة: »۲۲] فقال القفال : المعنی : والله سمیع لأقوال 
العباد. علیم بضماثرهم وأفعالهم» وانما يصطفي من خلقه من یعلم استقامته قولاً وفعلاً» 
ونظيره قوله تعالى : ا أعلم حَيَتُ جل رسالتم 4 [الأنعام: 4؟١]‏ وقوله تم حکانوا 
رغوت فى خیرت ویدعوتتا رعا ورا وحكانوا نا خشورت؟ [الأنبياء: ۰*]وفیه وجه آخر : 
وهو أن اليهود كانوا يقولون: نحن من ولد إبراهيم ومن آل عمران فنحن أبناء الله وأحباؤه» 
والنصارى كانوا يقولون: المسيح ابن الله» وكان بعضهم عالمًا بأن هذا الكلام باطل» إلا أنه 
لتطييب قلوب العوام بقي مصرًا عليه» فالله تعالى كأنه يقول: والله سميع لهذه الأقوال الباطلة 
منكم» عليم بأغراضكم الفاسدة من هذه الأقوال فيجازيكم عليهاء فكان أول الآية بيانًا لشرف 
الأنبياء والرسل» وآخرها تهديدًا لهؤلاء الكاذبين الذين يزعمون أنهم مستقرون على أديانهم . 

واعلم أنه تعالى ذكر عقيب هذه الآية قصصًا كثيرة : 


الایه رقم (۳۷-۲۵) ۱ ۳۳۹ 


القصة اه ولي: وقعة حنة ام مریم علیهما السلام 


قوله تعالی: ‏ اي مرت عِمَوْنَ وی ی درت للك ما في بَطنى محر تقل 

لک أت اسيع العییعر فلا وبا لت رب إن وما أن وا ام يما 

ركذ 2 2 ۹ لد 

وَصْسَتٌ ولیس اه انی وی سسا مریم ل يدها يلك وَدُرَيتهَا من 

این لیر یلها ربها يمول عسن والبتها باه سا وکنلها ریا کم 

مكل علا کیا الاب وه وکا نا ل بم أن آل هذا کت هر ین 
عند لله ل اه یف من باه يعبر حِسَابٍ © »4 


وفيه مسائل: 

المسألة الأولى: في موضع (إِذْ) من الإعراب آقوال؛ الأول: قال أبو عبیدة: نها زائدة لغوّاء 
والمعنی : قالت امرأة عمران» ولا موضع لها من العراب» قال الزجاج : لم يصنع آبو عبيدة في 
هذا شيئّاء لانه لا يجوز إلغاء حرف من کتاب الله تعالی» ولا يجوز حذف حرف من کتاب الله 
تعالی من غير ضرورة. والثانی : قال الأخفش والمبرد: التقدیر (اذکر إِذْ قالّتِ امرأت عمران) 
ومثله في کتاب الله تعالى کثیر الثالث: قال الزجاج : التقدیر : واصطفی آل عمران على 
العالمین إذ قالت امرأة عمران» وطعن ابن الأنباري فيه وقال : إن الله تعالی قرن اصطفاء آل 
عمران باصطفاء آدم ونوح» ولما كان اصطفاژه تعالی آدم ونوحًا قبل قول امرأة عمران استحال 
أن يقال : إن هذا الاصطفاء مقید بذلك الوقت الذي قالت امرأة عمران هذا الکلام فيه ویمکن أن 
يجاب عنه بأن آثر اصطفاء کل واحد إنما ظهر عند وجوده» وظهور طاعاته» فجاز أن يقال : 
إن الله اصطفی آدم عند وجوده ونوخا عند وجوده» وآل عمران عندما قالت امرأة عمران هذا 
الكلام» الرابع : قال بعضهم: هذا متعلق بما قبله» والتقدیر : والله سمیع علیم إذ قالت امرأة 
عمران هذا القول . 

فان قیل: إن الله سميع علیم قبل أن قالت المرأة هذا القول» فما معنی هذا التقیید؟ 

قلنا: إن سمعه تعالی لذلك الکلام مقيد بوجود ذلك الکلام وعلمه تعالی بأنها تذکر ذلك مقید 
بذکرها لذلك والتغیر في العلم والسمع إنما یقع في النسب والمتعلقات . 

المسألة الثانية : أن زكريا بن أذن» وعمران بن مائان کانا في عصر واحد. وامرأة عمران 
حنة بنت فاقوذ» وقد تزوج زكريا بابنته إيشاع أخت مريم» وكان يحيى وعيسى عليهما السلام 
ابني خالة» ثم في كيفية هذا النذر روايات : 

الأولى: قال عكرمة . نها كانت عاقرًا لا تلد» وكانت تغبط النساء بالأولادء ثم قالت : اللّهم إن 
لك علي نذرًا إن رزقتني ولدا أن أتصدق به على بيت المقدس ليكون من سدنته . 


۳:۰ سورة آل عمران 


والرواية الثانية: قال محمد بن إسحاق: إن آم مریم ما كان یحصل لها ولد حتی شاخت 
وکانت یومّا في ظل شجرة فرأت طائرًا يطعم فرخا له فتحركت نفسها للولد» فدعت ربها أن يهب 
لها ولذا نحملت بمریم» وهلك عمران» فلما عرفت جعلته لله محرزا» أي : خادمّا للمسجدء 
قال الحسن البصري : نها إنما نعلت ذلك بالهام من الله ولولاه ما فعلت كما رأى ابراهیم ذبح 
في اليم ولیس بوحي . 

المسألة الثالفة : المحرر الذي جعل حرا خالصّا یقال : حررت العبد إذا خلصته عن الرق» 
وحررت الكتاب إذا آصلحته» وخلصته فلم : تبق فيه شيئًا من وجوه الغلط » ورجل حر إذا كان 
غا ا لتفسه لیس لاخد علیه تعلق» والطین السر الخالصن عن الرمل والحجارة والحمأة 
والعیوب أما التفسیر فقيل مخلصًا للعبادة عن الشعبي» وقیل : خادمّا للبيعة» وقيل : عتیقا من 
آمر الدنیا لطاعة الله» وقیل : خادمًا لمن يدرس الکتاب» ویعلم في البیع» والمعنی آنها نذرت 
أن تجعل ذلك الولد وققا على طاعة الله قال الاصم: لم يكن لبني إسرائيل غنيمة ولا سبي 
فكان تحریرهم جعلهم آولادهم على الصفة التي ذکرنا» وذلك لأنه كان الأمر في دينهم أن الولد 
إذا صار بحيث يمكن استخدامه كان يجب عليه خدمة الأبوين» فكانوا بالنذر يتركون ذلك النوع 
من الانتفاع» ويجعلونهم محررين لخدمة المسجد وطاعة الله تعالی» وقیل : كان المحرر يجعل 
في الكنيسة يقوم بخدمتها حتى يبلغ الحلم» ثم يخير بين المقام والذهاب. فان أبى المقام وأراد 
أن يذهب ذهب. وان اختار المقام فليس له بعد ذلك خيار» ولم يكن نبي إلا ومن نسله محرر في 
بيت المقدس . 

المسألة الرابعة : هذا التحرير لم يكن جائرًا إلا في الغلمان أما الجارية فكانت لا تصلح لذلك 
لما يصيبها من الحيض والأذى» ثم إن حنة نذرت مطلقا إما لأنها بنت الأمر على التقدير» أو 
لأنها جعلت ذلك النذر وسيلة إلى طلب الذكر. 

المسألة الخامسة : في انتصاب قوله: « مر وجهان؛ الأول: أنه نصب على الحال من 
(ما) وتقديره: نذرت لك الذي في بطني محررّاء والثاني : وهو قول ابن قتيبة أن المعنى نذرت 
لك أن أجعل ما في بطني محررا . 

ثم قال الله تعالى حاكيا عنها: بل مق لک أن ایغ العم التقبل : أخذ الشيء على الرضاء 
قال الواحدي : وأصله من المقابلة لأنه يقابل بالجزاء» وهذا کلام من لا يريد بما فعله إلا الطلب 
لرضا الله تعالى والإخلاص في عبادته» ثم قالت 8 إنك أت ایغ اليم والمعنى : إنك أنت 
السميع لتضرعي ودعائي وندائي» العليم بما في ضميري وقلبي ونيتي . 

واعلم أن هذا النوع من النذر كان في شرع بني إسرائيل وغير موجود في شرعناء والشرائع لا 
يمتنع اختلافها في مثل هذه الأحكام . 
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قال تعالی: نا وسَعت» واعلم أن هذا الضمیر ما أن یکون عائذا إلى الأنثی التي كانت في 
بطنها وکان عالمّا بأنها كانت أنثى أو یقال : إنها عادت إلى النفس والنسمة أو یقال : عادت إلى 
المنذورة . 

ثم قال تعالی: قات رب إن رما أن واعلم أن الفائدة في هذا الکلام أنه تقدم منها النذر في 
نحرير ما في بطنها» وکان الغالب على ظنها أنه ذکر فلم تشترط ذلك في کلامها» وکانت العادة 
عندهم أن الذي يحرر ویفرغ لخدمة المسجد وطاعة الله هو الذکر دون الأنثى فقالت : رب ان 
وا أن خائفة أن نذرها لم يقع الموقع الذي يعتد به ومعتذرة من طلاقها النذر المتقدم 
فذکرت ذلك لا على سبیل الاعلام لله تعالی» تعالی الله عن أن یحتاج إلى إعلامهاء بل ذکرت 
ذلك على سبیل الاعتذار . 

ثم قال الله تعالی: انآ ما ومع قرأ آبو بكر عن عاصم وابن عامر (وَضَعْتٌ) برفع 
التاء على تقدیر آنها حكاية كلامهاء والفائدة في هذا الکلام آنها لما قالت : إن وما أن 
خافت أن یظن بها آنها تخبر الله تعالى» فأزالت الشبهة بقولها : (وَمَهُ 4 ما وَضْعْتُ) وثبت آنها 
إنما قالت ذلك للاعتذار لا لاجعلام» والباقون بالجزم علی آنه کلام الله» وعلی هذه القراءة 
يكون المعنى أنه تعالى قال : والله أعلم بما وضعت تعظيمًا لولدهاء وتجهيلاً لها بقدر ذلك 
الولد» ومعناه: والله أعلم بالشيء الذي وَضَعَتْ وبما علق به من عظائم الامور» وأن يجعله 
وولده آدة للعالمين» وهي جاهلة بذلك لا تعلم منه شيئًا فلذلك تحسرت» وفي قراءة ابن عباس 
(والله ألم بمَا وَضْعَتْ) على خطاب الله لهاء أي : أنك لا تعلمين قدر هذا الموهوب والله هو 
العالم بما فيه من العجائب والآيات . 

ثم قال تعالى حكاية عنها : # وَس اد أن وفيه قولان؛ الأول: أن مرادها تفضيل الولد 
الذكر على الانثی» وسبب هذا التفضيل من وجوه؛ أحدها: أن شرعهم أنه لا يجوز تحرير 
الذكور دون الإناث» والثاني : أن الذكر يصح أن يستمر على خدمة موضع العبادة» ولا يصح 
ذلك في الأنثى لمكان الحيض وسائر عوارض النسوان» والثالث : الذكر يصلح لقوته وشدته 
للخدمة دون الأنثى فإنها ضعيفة لا تقوى على الخدمة» والرابع : أن الذكر لا يلحقه عيب في 
الخدمة والاختلاط بالناس وليس كذلك الانثی» والخامس : أن الذكر لا يلحقه من التهمة عند 
الاختلاط ما يلحق الأنثى فهذه الوجوه تقتضي فضل الذكر على الأنثى في هذا المعنى . 

والقول الثاني : أن المقصود من هذا الكلام ترجيح هذه الأنثى على الذکر» كأنها قالت الذكر 
مطلوبي وهذه الأنثى موهوبة الله تعالی» وليس الذكر الذي يكون مطلوبي کالانثی التي هي 
موهوبة لله» وهذا الكلام يدل على أن تلك المرأة كانت مستغرقة في معرفة جلال الله عالمة بأن 
ما يفعله الرب بالعبد خير مما يريده العبد لنفسه. . 

ثم حكى تعالى عنها كلاما انیا وهو قولها: « وان سَمَيما مَرْيمَ © وفيه أبحاث : 
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البحث الأول : أن ظاهر هذا الکلام يدل على ما حکینا من أن عمران كان قد مات في حال 
حمل حنة بمريم» فلذلك تولت الأم تسميتهاء لأن العادة أن ذلك يتولاه الآباء . 

البحث الثاني : أن مریم في لغتهم : العابدة» فأرادت بهذه التسمية أن تطلب من الله تعالى أن 
يعصمها من آفات الدين والدنياء والذي يؤكد هذا قولها بعد ذلك : ور يدها يلك وَدُرَيَتَهَا ین 
لین الم > . 

البحث الثالث : أن قوله : «وَرِيْ سَمَّييًا مر # معناه: واني سمیتها بهذا اللفظ أي : جعلت 
هذا اللفظ اسمًا لها وهذا يدل على أن الاسم والمسمی والتسمية آمور ثلاثة متغايرة . 

ثم حكى الله تعالى عنها کلامًا ثالئًا وهو قولها: لو ايها يلك وَدُرَيتَهَا ین ليکل لير 4 
وذلك لأنه لما فاتها ما كانت تريد من أن يكون رجلا خادمًا للمسجد تضرعت إلى الله تعالى في 
أن يحفظها من الشيطان الرجيم» وأن يجعلها من الصالحات القانتات» وتفسير الشيطان الرجيم 
قد تقدم في أول الكتاب . 

ولما حكى الله تعالى عن حنة هذه الكلمات قال : #ذتقبلها ريها يقبول © : 

وفيه مسألتان: 

المسألة الأولى : إنما قال : فقبلها ريها يقبو حَسَنٍ ولم يقل : فتقبلها ربها بتقبل؛ لأن 
القبول والتقبل متقاربان» قال تعالی : وله انس يِنَ الارّض بًاتا€ [نوح: ۲۱۷ أي إنباتاء والقبول 
مصدر قولهم : قبل فلان الشيء قبولاً إذا رضيه» قال سيبويه : خمسة مصادر جاءت على فَعُول : 
قَبُول وطهُور ووضوء ووَقُود ووَلُوغْء إلا أن الأكثر في الوقود إذا كان مصدرا الضمء وأجاز الفراء 
والزجاج : فُبُولاً بالضم > وروی ثعلب عن ابن الأعرابي يقال: قبلته قَبُولاً وقبولاء وفي الآية 
وجه آخر وهو أن ما كان من باب التفعل فإنه يدل على شدة اعتناء ذلك الفاعل بإظهار ذلك الفعل 
كالتصبر والتجلد ونحوهما فإنهما يفيدان الجد في إظهار الصبر والجلادة» فكذا هاهنا التقبل 
يفيد المبالغة في إظهار القبول . 

فإن قيل: فلم لم يقل : فتقبلها ربها بتقبل حسن حتى صارت المبالغة أكمل؟ 

والجواب : أن لفظ التقبل وان أفاد ما ذكرنا إلا أنه يفيد نوع تكلف على خلاف الطبع» أما 
القبول فإنه يفيد معنى القبول على وفق الطبع فذكر التقبل ليفيد الجد والمبالغة» ثم ذكر القبول 
ليفيد أن ذلك ليس على خلاف الطبع» بل على وفق الطبع» وهذه الوجوه وان كانت ممتنعة في 
حق الله تعالی» إلا أنها تدل من حيث الاستعارة على حصول العناية العظيمة فى تربیتها وهذا 
الوجه مناسب معقول. ۱ 

المسألة الثانية : ذکر المفسرون في تفسیر ذلك القبول الحسن وجومًا : 

الأول: أنه تعالی عصمها وعصم ولدها عیسی عليه السلام من مس الشیطان روی آبو هريرة 
أن النبي ي قال : «مَا من مَوْلُود يُولَدُ إلا این يَمَسّْهُ جين يُولَدُ فینتهل صارخا من مس 
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الشیطان لیا الا مریم وابتها» ثم م قال أَبُو هیر : افر؛وا إِنْ شم : وین میدها يلك وَدُرَبَتهَا ین 
ایا طمن لتافی في هلا او واحد علی علاف الیل فوجب رده »وان 
قلنا : إنه على خلاف الدلیل لوجوه؛ آحدها: أن الشیطان نما يدعو إلى الشر من یعرف الخیر 
والشر والصبي ليس کذلك. والثاني : أن الشیطان لو تمکن من هذا النخس لفعل آکثر من ذلك 
من إهلاك الصالحین وافساد آحوالهم» والثالث : لم خص بهذا الاستثناء مریم وعیسی علیهما 
السلام دون سائر الانبیاء علیهم السلام الرابع : أن ذلك النخس لو وجد بقي آثره» ولو بقي آثره 
لدام الصراخ والبکاء» فلما لم يكن كذلك علمنا بطلانه» واعلم أن هذه الوجوه محتملت 
وبأمثالها لا يجوز دفع الخبر والله أعلم . 

الوجه الثاني : في تفسیر أن الله تعالی تقبلها بقبول حسن» ما روي أن حنة حين ولدت مریم 
لفتها في خرقة وحملتها إلى المسجد ووضعتها عند الاحبار آبناء هارون» وهم في بيت المقدس 
کالحجبة في الكعبة» وقالت : خذوا هذه النذيرة» فتنافسوا فیها لأنها كانت بنت مامهم» وکانت 
بنو ماثان رژوس بني إسرائيل وأحبارهم وملوکهم فقال لهم زکریا : آنا أحق بها عندي خالتها 
فقالوا: لا حتى نقترع عليهاء فانطلقوا وکانوا سبعة وعشرین إلى نهر فألقوا فيه أقلامهم التي کانوا 
یکتبون الوحي بها على أن کل من ارتفع قلمه فهو الراجح ثم آلقوا آقلامهم ثلاث مرات» ففي 
كل مرة كان يرتفع قلم زکریا فوق الماء وترسب آقلامهم فأخذها زکریا . 

الوجه الثالث : روی القفال عن الحسن أنه قال : إن مریم تکلمت في صباها كما تكلم المسیح 
ولم تلتقم دیا قط » وان رزقها كان يأتيها من الجنة . 

الوجه الرابع : في تفسیر القبول الحسن أن المعتاد في تلك الشريعة أن التحریر لا يجوز إلا في 
حق الغلام حين يصير عاقلا قادرًا على خدمة المسجد وهاهنا لما علم الله تعالی تضرع تلك 
المرأة قبل تلك الجارية حال صغرها وعدم قدرتها على خدمة المسجد. فهذا كله هو الوجوه 
المذكورة في تفسیر القبول الحسن . 

ثم قال الله تعالی: یا نا حسئا4 قال ابن الأنباري : التقدیر آنبتها فنبتت هي نبانًا حسئا ثم 
منهم من صرف هذا النبات الحسن إلى ما یتعلق بالدنیا» ومنهم من صرفه إلى ما یتعلق بالدین» 
آما الأول فقالوا: المعنی آنها كانت تنبت في الیوم مثل ما ينبت المولود في عام واحد» وأما في 
الدين فلانها نبتت في الصلاح والسداد والعفة والطاعة . 

ثم قال الله تعالی: وکاب ا 

وفيه مسألتان: 

المسألة الأولى : يقال: كفل يكفل كفالة وكفلاً فهو كافل» وهو الذي ينفق على إنسان ويهتم 
بإصلاح مصالحه وفي الحديث «أنَا وَكَافِلُ اليم گهائین» وقال الله تعالی : ##أَكُيَلَيَا» 
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المسألة الثانية : قرأ عاصم وحمزة والكسائي (وكفلها) بالتشديد» ثم اختلفوا في زكريا فقرأ 
عاصم بالمد وقرأ حمزة والكسائي بالقصر على معنى ضمها الله تعالى إلى زکریا» فمن قرأ 
(زكرياء) بالمد أظهر النصب ومن قرأ بالقصر كان في محل النصب والباقون قرأوا بالمد والرفع 
على معنى ضمها زكرياء إلى نفسه» وهو الاختيارء لأن هذا مناسب لقوله تعالی : أيه يكل 
ری € [آل عمران: 44] وعليه الأكثرء وعن ابن كثير في رواية (وكَفِلّها) بكسر الفاءء وأما القصر 
والمد في زكريا فهما لغتان» كالهيجاء والهیجا وقرأ مجاهد (َبلها ربا وأنبنهًا وكَمُلْهًا) على 
لفظ الأمر في الأفعال الثلائة» ونصب (رَيّهَا) کأنها كانت تدعو الله فقالت : اقبلها يا ربهاء 
وأنبتها یا ربهاء واجعل زکریا كافلاً لها . 

المسألة الثالثة : اختلفوا في كفالة زکریا عليه السلام إياها متی كانت» فقال الأكثرون: كان 
ذلك حال طفوليتهاء وبه جاءت الروايات» وقال بعضهم : بل إنما كفلها بعد أن فطمت› 
واحتجوا عليه بوجهین : الأول: أنه تعالى قال: وانہتھا بن حَسَنًا ) ثم قال : لها کب > 
وهذا يوهم أن تلك الكفالة بعد ذلك النبات الحسنء والثاني أنه تعالى قال : #وكملها وري کم 
دحل عله عا گیا الاب َد کا یا ال يم ان آل هن ال هو ین عند أله 4 وهذا يدل على 
معاي رماي موا ا ان واوا ب وار 
توجب الترتیب» فلعل الإنبات الحسن وكفالة زكرياء حصلا معًا. 

ی اش ی ی ی لا تن 


ور 


ثم قال الله: « کما دحل عَلَيّها روا الیحراب وجد دا را ٩‏ 


وقیك مسائل: 
المسألة الاولی : #أليحا اب » الموضع العالي الشریف» قال عمر بن ي ربيعة ر 
رَئَة یحراب إذا جشتها لم ادن حتى آرئقی سلما 


واحتج الأصمعي على أن المحراب هو الغرفة بقوله تعالی 009 مراب € [ص : ۲۱] 
والتسور لا يكون إلا من علوء وقيل: المحراب أشرف المجالس وأرفعهاء يروى آنها لما 
صارت شابة بنى زكريا عليه السلام لها غرفة في المسجد» وجعل بابها في وسطه لا يصعد إليه 
إلا بسلم» وكان إذا خرج أغلق عليها سبعة أبواب . 

المسألة الثانية : احتج أصحابنا على صحة القول بكرامة الأولياء بهذه الأية» ووجه الاستدلال 
أنه تعالى أخبر أن زكرياء كلما دخل عليها المحراب وجد عندها رزقًا قال يا مریم : أنى لك هذا؟ 
(۱) هو : عمر بن عبد الله بن عمرو بن المغيرة بن عبد الله بن عمرو بن خزوم القرشي (أبو حفص » ابن أبي ربيعة) 
(47-5ه)(15-145/ام) شاعر . ولد في الليلة التي توفي بها عمر بن الخطاب» فسمي باسمه» وکان یفد على عبد 


الملك بن مروان فيكرمه ويقربه» وغزافي البحر فاحترقت السفينة به وبمن معه» فمات فیها غرقا وقد قارب السبعين 
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قالت هو من عند الله» فحصول ذلك الرزق عندها إما أن یکون خارقا للعادة» أو لا یکون فان 
قلنا: إنه غير خارق للعادة فهو باطل من خمسة آوجه؛ الأول: أن على هذا التقدیر لا یکون 
حصول ذلك الرزق عند مریم دلیلا على علو شأنها وشرف درجتها وامتیازها عن سائر الناس 
بتلك الخاصية ومعلوم أن المراد من الآية هذا المعنی» والثاني : أنه تعالی قال بعد هذه الاية 
هتالف دعا ره هه ای ره 4 : ۲۳۸ والقرآن دل على أنه كان 
آيسًا من الولد بسبب شیخوخته وشيخوخة زوجته فلما رأى انخراق العادة في حق مریم طمع 
في حصول او E EE‏ : #هتالك دعا کر يڳ ال عمران : LÎ tra:‏ لو كان الذي شاهده 
في حق مریم لم يكن خارقًا للعادة لم تكن مشاهدة ذلك سببّا لطمعه في انخراق العادة بحصول 
الولد من المرأة الشيخة العاقر الثالث : أن التنكير في قوله : وَج معا یا 4 يدل على تعظيم 
حال ذلك الرزق» كأنه قیل : رزقًا. أي : رزق غريب عجيب» وذلك إنما يفيد الغرض اللائق 
لسياق هذه الآية لو كان خارقًا للعادة» الرابع : هو أنه تعالى قال : #وَحَعَلْسَهَا وابتها ءايه 
کیت [الأنبياء: ۱+] ولولا أنه ظهر عليهما من الخوارق» وإلا لم يصح ذلك . 

فان قيل: لم لا يجوز أن يقال : المراد من ذلك هو أن الله تعالى خلق لها ولذا من غير ذكر؟ 

قلنا: ليس هذا بآية» بل يحتاج تصحيحه إلى آية» فكيف نحمل الآية على ذلك» بل المراد من 
الآية مايدل على صدقها وطهارتهاء وذلك لا يكون إلا بظهور خوارق العادات على يدها كما 
ظهرت على يد ولدها عيسى عليه السلام» الخامس : ما تواترت الروايات به أن زكريا عليه 
السلام كان يجد عندها فاكهة الشتاء في الصيف » وفاكهة الصيف في الشتاء» فثبت أن الذي ظهر 
في حق مریم عليها السلام كان فعلاً خارقًا للعادة» فنقول: ما أن يقال: إنه كان معجزة لبعض 
الأنبياء أو ما كان کذلك. والأول باطل لأن النبي الموجود في ذلك الزمان هو زكريا عليه 
السلام » ولو كان ذلك معجزة له لكان هو عالمًا بحاله وشأنه. فكان يجب أن لا يشتبه أمره عليه 
وأن لا يقول لمريم أن اي هندًا» وأيضًا فقوله تعالى : هلاک دعا كربا ر ال عمران : : [YA‏ 
مشعر بأنه لما سألها عن أمر تلك الأشياء ثم إنها ذكرت له أن ذلك من عند الله فهنالك طمع في 
انخراق العادة فى حصول الولد من المرأة العقيمة الشيخة العاقر وذلك يدل على أنه ما وقف على 
تلك الأحوال إلا بأخبار مريم» ومتى كان الأمر كذلك ثبت أن تلك الخوارق ما كانت معجزة 
لزكريا عليه السلام فلم يبق إلا أن يقال : إنها كانت کرامة لعیسی عليه السلام» أو كانت كرامة 
لمريم عليها السلام» وعلى التقديرين فالمقصود حاصل» فهذا هو وجه الاستدلال بهذه الآية 
على وقوع كرامات الأولياء . 

اعترض أبو علي الجبائي وقال: لم لا يجوز أن يقال: إن تلك الخوارق كانت من معجزات زكريا 
عليه السلام» وبيانه من وجهین؛ الأول: أن زكريا عليه السلام دعا لها على الاجمال أن 
يوصل الله إليها رزقاء وأنه ربما كان غافلا عن تفاصيل ما يأتيها من الأرزاق من عند الله تعالى» 


۳1 ۱ سورة آل عمران 
فإذا رأى شيئًا بعينه في وقت معین قال لها أن آل عناق هو ين عند نم 4 فعنذ ذلك یعلم 
أن الله تعالى أظهر بدعائه تلك المعجزة والثاني : يحتمل أن يكون زكريا يشاهد عند مریم رزقًا 
معتادًا إلا أنه كان يأتيها من السماء» وكان زكريا يسألها عن ذلك حذرًا من أن يكون يأتيها من عند 
إنسان يبعثه إليهاء فقالت : هو من عند الله لا من عند غيره . 

المقام الثاني: أنا لا نسلم أنه كان قد ظهر على مریم شيء من خوارق العادات» بل معنى الآية 
أن الله تعالى كان قد سبب لها رزقا على أيدي المؤمنين الذين كانوا يرغبون في الإنفاق على 
الزاهدات العابدات» فكان زكريا عليه السلام إذا ری شيئًا من ذلك خاف أنه ربما أتاها ذلك 
الرزق من وجه لا ينبغي» فكان يسألها عن كيفية الحال» هذا مجموع ما قاله الجبائي في 
(تفسیره) وهو في غاية الضعف. لأنه لو كان ذلك معجرًا لزكريا عليه السلام كان مأذونًا له من 
عند الله تعالى في طلب ذلك» ومتى كان مأذوتًا في ذلك الطلب كان عالمًا قطعًا بأنه يحصل» 
وإذا علم ذلك امتنع أن يطلب منها كيفية الحال» ولم يبق أيضًا لقوله : « هلاک دعا کر رب 
لآل عمران: ۳۸] فائدة» وهذا هو الجواب بعينه عن الوجه الثاني . 

وأما سؤاله الثالث ففي غاية الركاكة لأن على هذا التقدير لا يبقى فيه وجه اختصاص لمريم 
بمثل هذه الواقعة» وأيضًا فان كان في قلبه احتمال أنه ربما أتاها هذا الرزق من الوجه الذي لا 
ينبغي فبمجرد إخبارها كيف يعقل زوال تلك التهمة فعلمنا سقوط هذه الأسئلة وبالله التوفيق . 

آما المعتزلة فقد احتجوا على امتناع الكرامات بأنها دلالات صدق الأنبياء» ودليل النبوة لا 
یوجد مع غير الأنبیاء كما أن الفعل المحکم لما كان دلیلا على العلم لا جرم لا يوجد في حق 
غير العالم . 

والحواب من وجوه؛ الأول : وهو أن ظهور الفعل الخارق للعادة دلیل على صدق المدعي» 
فان ادعی صاحبه النبوّة فذاك الفعل الخارق للعادة يدل على کونه نبيّاء وان ادعی الولاية فذلك 
يدل على کونه ول . 

والثاني: قال بعضهم : الأنبياء مأمورون بإظهارهاء والأولياء مأمورون باخفائها . 

والثالث: وهو أن النبي يدعي المعجز ويقطع به والولي لا يمكنه أن يقطع به . 

والرابع: أن المعجزة يجب انفكاكهاعن المعارضتة. والكرامة لا يجب انفکاکهاعن 
المعارضة» فهذا جملة الكلام في هذا الباب وبالله التوفیق . 

ثم قال تعالى حكاية عن مریم عليها السلام : #إِذَّ أله بر من یه یر ساب € فهذا يحتمل 
أن يكون من جملة كلام مریم وأن يكون من كلام الله سبحانه وتعالى» وقوله: بير جساب ‏ 
أي : بغير تقدير لكثرته» أو من غير مسألة سألها على سبيل يناسب حصولهاء وهذا كقوله: 


سوردو ی مر و 


ا وور 3 ص 
وبرزقه من عبت لا تیب [الطلاق: ۳] وهاهنا آخر الكلام في قصة حنة . 
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الآية رقم (۲۸) ۳:۷ 


القصة الثانية: واقعة زکریا عليه السلام 


قوله تعالی: ۾ همالك دعا گرا ريه قال رب هب لي من آدنلک درية طبه 


وفي الآية مسانل: 
المسألة الأولى : اعلم أن قولنا: ثی وهناك وهنالك» يستعمل في المکان» ولفظة: عند 
وحين يستعملان في الزمان . 


۳ 


قال تعالی: «#فنلبواً هتالك ونقوا مغر 4 [الاعراف : ۱۱۹] وهو إشارة إلى المکان الذي کانوا فيه . 

وقال تعالی: لول توا نپا مكانا صَيَمَا مُمَيَّنَ دوأ هتاللاک ثبودا€ [الفرقان: ۱۳] أي : في ذلك 
المكان الضيق» ثم قد يستعمل لفظة هتاك * في الزمان آیضا . 

قال تعالی: #هتالك الولية لَه أي € تلکیف: »:] فهذا إشارة إلى الحال والزمان. 

إذا عرفت هذا فنقول: قوله : هتال دعا يكرا ر إن حملناه على المكان فهو جائز أي : 
في ذلك المكان الذي كان قاعدًا فيه عند مریم عليها السلام» وشاهد تلك الكرامات دعا ربه» 
وان حملناه على الزمان فهو أيضًا جائزء يعني في ذلك الوقت دعا ربه . 

المسألة الثانية : اعلم أن قوله : #هَُالِكَ دَعَا) يقتضي أنه دعا بهذا الدعاء عند أمر عرفه في 
ذلك الوقت له تعلق بهذا الدعاء وقد اختلفوا فيه» والجمهور الأعظم من العلماء المحققين 
والمفسرين قالوا: هو أن زكريا عليه السلام رأى عند مریم من فاكهة الصيف في الشتاء» ومن 
فاكهة الشتاء في الصيف› فلما رأى خوارق العادات عندهاء طمع في أن يخرقها الله تعالى في 
حقه أيضًا فيرزقه الولد من الزوجة الشيخة العاقر . 

والقول الثاني : وهو قول المعتزلة الذين ينكرون كرامات الأولياء» وإرهاصات الأنبياء قالوا: 
إن زكريا عليه السلام لما رأى آثار الصلاح والعفاف والتقوى مجتمعة في حق مریم علیها السلام 
اشتهى الولد وتمناه فدعا عند ذلك» واعلم أن القول الأول آولی» وذلك لأن حصول الزهد 
والعفاف والسيرة المرضية لا يدل على انخراق العادات» فرؤية ذلك لا يحمل الانسان على طلب 
ما يخرق العادة» وأما رؤية ما يخرق العادة قد يطمعه في أن يطلب أيضًا فعلا خارقا للعادة 
ومعلوم أن حدوث الولد من الشيخ الهرم» والزوجة العاقر من خوارق العادات» فكان حمل 
الکلام على هذا الوجه آولی . 

فان قیل: إن قلتم إن زکریا عليه السلام ما كان یعلم قدرة الله تعالی على خرق العادات إلا 
عندما شاهد تلك الکرامات عند مریم علیها السلام كان في هذا نسبة الشك في قدرة الله تعالی 
إلى زکریا عليه السلام . 


۳۸ سورة آل عمران 

فان قلنا: إنه كان عالمّا بقدرة الله على ذلك لمن تكن مشاهدة تلك الأشياء سببًا لزيادة علمه 
بقدرة الله تعالى» فلم يكن لمشاهدة تلك الكرامات أثر في ذلك» فلا يبقى لقوله هنالك أثر. 

والجواب : أنه كان قبل ذلك عالمًا بالجواز» فأما أنه هل يقع أم لا فلم يكن عالمّا به » فلما 
شاهد علم أنه إذا وقع كرامة لولي» فبأن يجوز وقوع معجزة لنبي كان أولى» فلا جرم قوي طمعه 
عند مشاهدة تلك الكرامات . 

المسألة الثالثة : إن دعاء الأنبياء والرسل عليهم الصلاة والسلام لا يكون إلا بعد الاذن 
لاحتمال أن لا تكون الاجابة مصلحة» فحينئذ تصير دعوته مردودة» وذلك نقصان في منصب 
E OE‏ ري ا E PD‏ 
أذن في الدعاء مطلقاء وبين أنه تارة ی يجيب وأخرى لا یجیب. فللرسول أن يدعو كلما شاء وأراد 
مما لا يكون معصية» ثم قرو ارد يجيب وأخرى لا يجيب» وذلك لا يكون نقصانًا بمنصب 
الأنبياء عليهم الصلاة والسلام لأنهم على باب رحمة الله تعالى سائلون فإن أجابهم فبفضله 
وإحسانه وان لم يجبهم فمن المخلوق حتى يكون له منصب على باب الخالق . 

أما قوله تعالى حكاية عن زكريا عليه السلام: هب لي ين دننک دی كه 

قفيك مسائل: 

المسألة الأولى : أما الكلام في لفظة (لَّدّنُ) فسيأتي في سورة الكهف والفائدة في ذكره هاهنا 
أن حصول الولد في العرف والعادة له أسباب مخصوصة فلما طلب الولد مع فقدان تلك الأسباب 
.كان المعنی : أريد منك إلهي أن تعزل الأسباب في هذه الواقعة وأن تحدث هذا الولد بمحض 
قدرتك من غير توسط شيء من هذه الاسباب . 

المسألة الثانية : الذرية : النسل» وهو لفظ یقع على الواحد» والجمع. والذکر والانثی» 
والمراد منه هاهنا: ولد واحد» وهو مثل قوله : فَّهَبَ ل من دنك وليًا) [مريم: ه] قال الفراء : 
وأنث (طَيْبَة) لتأنيث الذرية في الظاهر» فالتأنيث والتذکیر تارة يجيء على اللفظ» وتارة على 
المعنى» وهذا إنما نقوله في أسماء الأجناس» آما في آسماء الأعلام فلاء لأنه لا يجوز أن يقال 
جاءت طلحة. لأن أسماء الأعلام لا تفيد إلا ذلك الشخص. فإذا كان ذلك الشخص مذکرا لم 
يجز فيها إلا التذکیر . 

المسألة الثالثة : قوله تعالی : « زک سي لدعا ليس المراد منه أن يسمع صوت الدعاء فذلك 
معلوم» بل المراد منه أن يجيب دعاءه ولا يخيب رجاءه» وهو كقول المصلين: سمع الله لمن 
حمده» يريدون قبل حمد من حمد من المومنین» وهذا متأكد بما قال تعالى حكاية عن زكريا 


وم ھا > س 


عليه السلام في سورة مريم : لولم ڪن دعاب ک رب شقا [مريم: 4]. 


الآية رقم (۰۲۹ 4۰( 1 ۳:۹ 


قوله تعالی: «إ فنادته الملتيكة وهو فيم بلي في المحاب أن الله يسرك بحو 

صا كلق ین آل وسیدا وَحَصُوًا وا ین ایی © ال رب أَنَّ د 

49 کتک ان یل ما متا‎  قلع‎ LG 
وفیه مسالتان:‎ 


المسألة الأولى : قرأ حمزة والكسائي : (فناداه الملائکة)» على التذکیر والإمالة» والباقون على 
التأنيث على اللفظ » وقیل : من ذكّر فلان الفعل قبل الاسم ومن أنث فلان الفعل للملائكة» وقرأ 
ابن عامر (المحراب) بالامالة والباقون بالتفخیم» وفي قراءة ابن مسعود : (فناداه جبريل) . 

المسألة الثانية : ظاهر اللفظ يدل على أن النداء كان من الملائكة» ولا شك أن هذا في 
التشريف أعظم. فان دل دليل منفصل على أن المنادي كان جبريل عليه السلام فقط صرنا إليه . 
وحملنا هذ اللفظ على التأويل» فانه يقال : فلان يأكل الأطعمة الطيبة» ويلبس الثياب النفيسة» 
أي يأكل من هذا الجنس » ويلبس من هذا الجنس» مع أن المعلوم أنه لم يأكل جميع الاطعم 
ولم يلبس جتميع الائواب فکذا هاهنا» ومثله في القرآن رو قَالَ ھم الاس # [آل عمران : ۱۷۳] 
وهم نعيم بن مسعود إن الناس : يعني أبا سفيان» قال المفضل بن سلمة: إذا كان القائل رئيسًا 
جاز الإخبار عنه بالجمع لاجتماع أصحابه معه » فلما كان جبريل رئيس الملائكة» وقلما يبعث 
إلا ومعه جمع صح ذلك . 

آما قوله: وهو ميم يل في الْيِحْرَاٍ* فهو يدل على أن الصلاة كانت مشروعة في دينهم . 
والمحراب قد ذكرنا معناه . 

آما قوله: ان الله يسرك ی4 

ففيه مسائل: ‏ . 

المسألة الأولى : أما البشارة فقد فسرناها في قوله تعالی : َير ايت ءَامَنُوا وعیلوا 
لمحت ؟ [البقرة: ۷۰] وفي قوله : يسرك یی وجهان؛ الأول: أنه تعالى كان قد عرف زکریا: 
أنه سيكون فى الأنبياء رجل اسمه يحيى وله ذرية عالية» فإذا قیل : إن ذلك النبى المسمى بيحيى 
هو ولدك كان ذلك بشارة له بيحيى عليه السلام» والثاني : أن الله يبشرك بولد اسمه يحيى . 

المسألة الثانية : قرأ ابن عامر وحمزة (إن) بكسر الهمزة والباقون بفتحهاء أما الکسر فعلى 
إرادة القول» أو لأن النداء نوع من القول» وأما الفتح فتقديره: فنادته الملائكة بأن الله يبشرك . 

المسألة الثالئة: قرأ حمزة والكسائي (يَبْشُرُكُ) بفتح الياء وسكون الباء وضم الشين» وقرأ 
الباقون بيرك وقرئ أيضًا (يُبُشِرُك) قال أبو زيد يقال: بش يشر بِشْرَاء وبشر يَبْشر تَبْشِيرَاء 


وه 


وأَبْشر يبْشِر ثلاث لغات . 


0۰ سورة آل عمران 
المسألة الرابعة : قرأ حمزة والكسائي (يحيى) بالامالة لأجل الیاء» والباقون بالتفخيم» وأما أنه 
لم سمی یحیی فقد ذکرناه في سورة مریم » واعلم أنه تعالی ذکر من صفات (یحیی) ثلاثة آنواع : 
الصفة الأولى: قوله: مسرا یک ون ره 
وفیه مسألتان: 
المسألة الأولى : قال الواحدي قوله : #مُصَيًْا بكلمة یم أ نصب على الحال لأنه نکر 


المسألة الثانية : في المراد 9 یکرص مر قولان؛ الأول: وهو قول آبي عبیدة: آنها کتاب 


من الله» واستشهد بقولهم : آنشد فلان كلمة» والمراد به القصيدة الطويلة . 

والقول الثانی : وهو اختیار الجمهور : أن المراد من قوله : « بکرم ین یر هو عیسی عليه 
السلام قال السدي: لقیت أم عیسی أم یحیی علیهما السلام» وهذه حامل بیحیی وتلك 
بعيسى » فقالت : يا مریم آشعرت آني حبلی؟ فقالت مريم : وأنا آیضا حبلی» قالت امرأة زکریا : 
فاني وجدت ما في بطني یسجد لما في بطنك فذلك قوله : َو يكلِصت ین ال وقال ابن 
متا ]نا بے كان اكب سامون فم ب او و کان سس اول هن امه و ی اند 
كلمة الله وروحه» ثم قتل یحیی قبل رفع عیسی علیهما السلام» فان قیل : لم سمي عیسی كلمة 
في هذه الایت وفي قوله: #إِنّما ایح عيسى أبن مج رَسوف أله وَكلمه» [النساء: +۲۷۷ قلنا : 
فيه وجوه؛ الأول : أنه خلق بكلمة الله» وهو قوله: (كن) من غير واسطة الأب فلماكان 
تكوينه بمحض قول الله (كن) وبمحض تكوينه وتخليقه من غير واسطة الأب والبذر لا جرم 
سمي : (کلمة)» كما يسمى المخلوق خلقاء والمقدور قدرة» والمرجو رجاء» والمشتهي 
شهوة» وهذا باب مشهور في اللغة» والثاني : أنه تكلم في الطفولية» وآتاه الله الكتاب في زمان 
الطفولية» فكان في كونه متكلمًا بالعًا مبلعًا عظیمّا» فسمي كلمة بهذا التأويل وهو مثل ما يقال: 
فلان جود وإقبال إذا كان کاملا فيهماء والثالث : أن الكلمة كما أنها تفيد المعاني والحقائق» 
كذلك عيسى كان يرشد إلى الحقائق والأمنرار الإلهية» فسمی : (كلمة)» بهذا التأویل» وهو مثل 
تسميته روحًا من حيث إن الله تعالى أحيا به من الضلالة كما يحيا الإنسان بالروح» وقد 
سمى الله القرآن روحًا فقال: ولك وتآ یک روا ین ْنَا > [الشورى: ۰1۰۷ والرابع : أنه قد 
وردت البشارة به في كتب الأنبياء الذين كانوا قبله» فلما جاء قيل: هذا هو ثلك الکلمة» فسمى 
كلمة بهذا التأويل قالوا: ووجه المجاز فيه أن من أخبر عن حدوث أمر فإذا حدث ذلك الأمر 
قال: قد جاء قولي وجاء كلامي أي ما كنت أقول وأتکلم به» ونظيره قوله تعالى: ولك 


2 رص 2 ۳ م 2 ل فرصم يو ی م 2 2 رک 42 2 ار 
حقّت کلمت ويلك عل لت كرا نم اصحَب ألثار 4 [فانر : 5] وقال : # ولك عفت: کید العذاب 


عل الکفرتَ؟» [لرمر : ۰۷۱ الخامس : أن الانسان قد یسمی بفضل الله ولطف الله فکذا عیسی 
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على قول آهل السنة صفة قديمة قائمة بذاته » وعلی قول المعتزلة آصوات یخلقها الله تعالی في 
جسم مخصوص دالة بالوضع على معان مخصوصة› والعلم الضروري حاصل بأن الصفة 
القديمة أو الأصوات التي هى آعراض غير باقية یستحیل أن يقال : آنها هي ذات عیسی عليه 
السلام» ولما كان ذلك باطلاً في بداهة العقول لم يبق إلا التأويل . 


الصفه الثانیه: لیحبی عليه السلام قوله: «وَسَيَّدَا» والمفسرون ذکروا فيه وجوها: 

لاول: قال ابن عباس : السید الحلیم» وقال الجبائي : إنه كان سيدا للمومنین» رئيسًا لهم في 
الدين» أعني في العلم والحلم والعبادة والورع» وقال مجاهد: الكريم على اللهء وقال ابن 
المسیب : الفقيه العالم» وقال عكرمة: الذي لا يغلبه الغضب. قال القاضي : السيد هو المتقدم 
المرجوع إليه» فلما كان سيدا في الدين كان مرجوعًا إليه في الدين وقدوة في الدين» فيدخل فيه 
جميع الصفات المذكورة من العلم والحلم والكرم والعفة والزهد والورع . 

الصفة الثالثة: قوله: ارسود4 

وفيك مسألتان: 

المسألة الأولى : في تفسير الحصور : والحصر في اللغة الحبس» يقال: حصره يحصره 
حصرًا وحصر الرجل : أي : اعتقل بطنه» والحصور الذي یکتم السر ويحبسه» والحصور: 
الضيق البخيل» وأما المفسرون: فلهم قولان: أحدهما: أنه كان عاجرًا عن إتيان النسای ثم 
منهم من قال : كان ذلك لصغر الآلة» ومنهم من قال: كان ذلك لتعذر الإنزال» ومنهم من قال : 
كان ذلك لعدم القدرة» فعلى هذا الحصور فعول بمعنى مفعول كأنه قال : محصور عنهن أي : 
محبوس» ومثله ركوب بمعنى مرکوب وحلوب بمعنى محلوب. وهذا القول عندنا فاسد لأن 
ی و ایا سر ات ا 
لا یستحق به وابا ولا تعظیما . 

والقول الثانی : وهو اختیار المحققین. أنه الذي لا يأتي النساء لا للعجز بل للعفة والزهد 
وذلك لأن الحصور هو الذي یکثر منه حصر النفس ومنعها کالاکول الذي یکثر منه الأكل وکذا 
الشَّوُوبء والظلُوم» والعَّشُوم» والمنع (نما یحصل أن لو كان المقتضي قائمّاء فلولا أن القدرة 
والداعية كانتا موجودتین» وإلا لما كان حاصرا لنفسه فضلاً عن أن یکون حصوراء لأن الحاجة 
إلى تكثير الحصر والدفع إنما تحصل عند قوة الرغبة والداعية والقدرة» وعلى هذا الحصور 
بمعنی الحاصر را بمعنی فاعل . 

المسألة الثانية : احتج آصحابنا بهذه الاية على أن ترك النکاح أفضل وذلك لأنه تعالی مدحه 
بترك النکاح» وذلك يدل على أن ترك النکاح أفضل في تلك الشريعة» وإذا ثبت أن الترك في 
تلك الشريعة أفضل» وجب أن يكون الأمر كذلك في هذه الشريعة بالنص والمعقول» أما النص 
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فقوله تعالی : « وت 1 هدّی 11 نهدهم م ادَرء # [الأثعام : ۰ وأما المعقول فهو أن الأصل في 
الثابت بقاژه على ما كان والنسخ على خلاف الأصل . 

الصفة الرابعة: قوله : # وي4 واعلم أن السيادة إشارة إلى آمرین ؛ آحدهما : قدرته على ضبط 
مصالح الخلق فیما یرجم إلى تعلیم الدين» والثاني : ضبط مصالحهم فیما یرجم إلى التأدیب 
والأمر بالمعروف والنهي عن المنکر وأما الحصور فهو |شارة إلى الزهد التام فلما اجتمعا 
حصلت النبوة بعد ذلك» لأنه لیس بعدهما إلا النبوة . 

الصفة الخامسة: قوله : * من ألصَنلِحِينَ4 وفیه ثلاثة آوجه؛ الأول: معناه أنه من آولاد الصالحین 
والثاني : أنه خير كما يقال في الرجل الخْيّر (إنه من الصالحین)» والثالث : أن صلاحه كان أتم 
من صلاح سائر الأنبیاء» بدليل قوله عليه الصلاة والسلام : «مَا من تبی الاوقد عَصَىء أؤْهَمّ 
بِمَعْصَِةٍ غير یحبی » فَإِنه لم يَعْصٍ ولم همه 

فإن قيل: لما كان منصب النبوة أعلى من منصب الصلاح فلما وصفه بالنبوة فما الفائدة في 
وصفه بعد ذلك بالصلاح؟ 

قلنا: أليس أن سليمان عليه السلام بعد حصول النبوة قال : «وأدخلی رمي و فى بادك 
السَیِحیٌ * [النمل: ]٠١‏ وتحقيق القول فيه : أن للأنبياء قدرًا من الصلاح لو انتقص لانتفت النبوة› 
فذلك القدر بالنسبة إليهم يجري مجرى حفظ الواجبات بالنسبة إليناء ثم بعد اشتراكهم في ذلك 
القدر تتفاوت درجاتهم في الزيادة على ذلك القدرء وكل من كان أكثر نصيبًا منه كان أعلى قدرًا 
والله أعلم . 

قوله تعالی: قال رب أن یکن لی عَم 4. 

في الآية سؤالات: 

السؤال الأول: قوله: # رب» خطاب مع الله أو مع الملائكة» لأنه جائز أن يكون خطابًا 
مع اللهء لأن الآية المتقدمة دلت على أن الذين نادوه هم الملائكة» وهذا الكلام لا بد أن يكون 
خطابًا مع ذلك المنادي لا مع غيره» ولا جائز أن يكون خطايًا مع الملك» لأنه لا يجوز للإنسان 
أن يقول للملك : يا رب . 

والجواب : للمفسرين فيه قولان؛ الأول : أن الملائكة لما نادوه بذلك وبشروه به تعجب زكريا 
عليه السلام ورجع في إزالة ذلك التعجب إلى الله تعالى» والثاني : أنه خطاب مع الملافکة 
والرب إشارة إلى المربي» ويجوز وصف المخلوق به » فإنه يقال : فلان يربيني ويحسن إلي . 

السؤال الثاني : لما كان زكريا عليه السلام هو الذي سأل الولدء ثم أجابه الله تعالى إليه فلم 
تعجب منه ولم استبعده؟ 

الجواب : لم يكن هذا الكلام لأجل أنه كان شاکا في قدرة الله تعالى على ذلك» والدليل 
عليه وجهان؛ الأول: أن كل أحد يعلم أن خلق الولد من النطفة إنما كان على سبيل العادة لأنه لو 
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كان لا نطفة إلا من خلق.. ولا خلق إلا من نطفة» لزم التسلسل ولزم حدوث الحوادث في الأزل 
وهو محال» فعلمنا أنه لا بد من الانتهاء إلى مخلوق خلقه الله تعالی لا من نطفة أو من نطفة 
خلقها الله تعالی لا من انسان . 

والوجه الثاني : أن زکریا عليه السلام طلب ذلك من الله تعالی» فلو كان ذلك محالاً ممتنعًا 
لما طلبه من الله تعالی» فثبت بهذين الوجهين أن قوله : #أَنَّ ین لي عُلَمُ4 ليس للاستبعاد بل 
ذكر العلماء فيه وجوها؛ الأول: أن قوله: آي معناه: من أين . ويحتمل أن يكون معناه: 
كيف تعطي ولذا على القسم الأول أم على القسم الثاني» وذلك لأن حدوث الولد يحتمل 
وجهین ؛ أحدهما: أن يعيد الله شبابه ثم يعطيه الولد مع شيخوخته» فقوله: * أن يكن لي مه 
معناه : كيف تعطي الولد على القسم الأول أم على القسم الثاني؟ فقيل له كذلك» أي على هذا 
الحال والله يفعل ما يشاءء وهذا القول ذكره الحسن والأصم.ء والثاني : أن من كان آيسًا من 
الشيء مستبعدًا لحصوله ووقوعه إذا اتفق أن حصل له ذلك المقصود فربما صار كالمدهوش من 
شدة الفرح فيقول: كيف حصل هذاء ومن أين وقع هذا کمن يرى إنسانًا وهبه أموالاً عظیمة 
يقول كيف وهبت هذه الأموال» ومن أين سمحت نفسك بهبتها؟ فكذا هاهنا لما كان زكريا عليه 
السلام مستبعدًا لذلك» ثم اتفق إجابة الله تعالى إليه» صار من عظم فرحه وسروره قال ذلك 
الكلام» الثالث : أن الملائكة لما بشروه بيحيى لم يعلم أنه يرزق الولد من جهة أنثى أو من 
صلبه» فذكر هذا الكلام لذلك الاحتمال» الرابع : أن العبد إذا كان في غاية الاشتياق إلى شيء 
فطلبه من السيد» ثم إن السيد يعده بأنه سيعطيه بعد ذلك» فالتذ السائل بسماع ذلك الکلام» 
فربما أعاد السؤال ليعيد ذلك الجواب فحينئذ يلتذ بسماع تلك الاجابة مرة أخرى» فالسبب في 
إعادة زكريا هذا الكلام يحتمل أن يكون من هذا الباب» الخامس : نقل سفيان بن عبينة أنه قال : 
كان دعاؤه قبل البشارة بستين سنة حتى كان قد نسي ذلك السؤال وقت البشارة فلما سمع البشارة 
زمان الشيخوخة لا جرم استبعد ذلك على مجرى العادة لا شكا في قدرة الله تعالى فقال ما قال» 
السادس : نقل عن السدي أن زكريا عليه السلام جاءه الشيطان عند سماع البشارة فقال إن هذا 
الصوت من الشيطان» وقد سخر منك فاشتبه الأمر على زكريا عليه السلام فقال: رب أَنَّ يخرن 
لي عم وكان مقصوده من هذا الكلام أن يريه الله تعالى آية تدل على أن ذلك الكلام من الوحي 
والملائكة لا من إلقاء الشيطان» قال القاضي : لا يجوز أن يشتبه كلام الملائكة بكلام الشيطان 
عند الوحي على الأنبياء عليهم الصلاة والسلام إذ لو جوزنا ذلك لارتفع الوثوق عن كل الشرائع 
ويمكن أن يقال: لما قامت المعجزات على صدق الوحي في كل ما يتعلق بالدين لا جرم حصل 
الوثوق هناك بأن الوحي من الله تعالى بواسطة الملائكة ولا مدخل للشيطان فيهء أما ما يتعلق 
بمصالح الدنيا وبالولد فربما لم يتأكد ذلك المعجز فلا جرم بقي احتمال کون ذلك من الشيطان 
فلا جرم رجع إلى الله تعالى في أن يزيل عن خاطره ذلك الاحتمال . 
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آما قوله تعالی: وقد بكتن لیب 

قفیه مسائل: 

المسألة الأولى : الکبر مصدر كبر الرجل یکبر إذا أسن» قال ابن عباس : كان یوم بشر بالولد 
ابن عشرین ومائة سنة وکانت امرأته بنت تسعین وثمان . 

المسألة الثانية : قال أهل المعاني : کل شيء صادفته وبلغته فقد صادفك وبلغك» وکلما جاز 
أن یقول : بلغت الکبر جاز أن یقول بلغني الکبر يدل عليه قول العرب : لقیت الحائط » وتلقاني 
الحائط . 

فان قيل: يجوز بلغني البلد في موضع بلغت البلد» قلنا : هذا لا یجوز» والفرق بين الموضعین 
أن الکبر كالشيء الطالب للانسان فهو يأتيه بحدوثه فيه » والانسان أيضًا يأتيه بمرور السنین عليه 
آما البلد فليس کالطالب للانسان الذاهب» فظهر الفرق . ۱ 

آما قوله: «وائرآن عاو”»: 

اعلم أن العاقر من النساء التي لا تلد یقال : عَقر يَعِفْر عُقْرّاء ویقال أيضًا: عَقّر الرجل» 
وعتیر بالحرکات الثلائة في القاف إذا لم يحمل له» ورَمُل عاقر : لا ینبت شيئاء واعلم أن زکریا 
عليه السلام ذکر كبر نفسه مع کون زوجته عاقرا لتأکید حال الاستبعاد . 

آما قوله : #دَالَ کدلاک الله ْمَل ما 45 ففیه بحثان؛ الأول : أن قوله : «ءال عائد إلى 
مذکور سابق» وهو الرب المذکور في قوله : مَل رب أَنَّ يكن لي عُكم وقد ذکرنا أن ذلك 
یحتمل أن یکون هو الله تعالی» وأن یکون هو جبریل . 

البحث الثاني : قال صاحب (الکشاف) : # كدلكت ال مبتداً وخبر أي على نحو هذه 
الصفة الله» ویفعل ما یشاء بيان له» أي : یفعل ما يريد من الأفاعيل الخارقة للعادة . 


۳ 7 و او ۳ r‏ مخ td‏ م صر مس 
قوله تعالی: ۶ قال رب اجعل لے ءايه قال ءایِثك ألا ڪلم الاس نله أبّارٍ 
هو و رم ےد رم ام و 2 سڪ مج ن د ر 
الا مرا اذه رَبك كيرا سیم بالْعثى والانگر © 4 
واعلم أن زكريا عليه السلام لفرط سروره بما بشر به وثقته بكرم ربه» وإنعامه عليه أحب أن 
يجعل له علامة تدل على حصول العلوق» وذلك لأن العلوق لا يظهر في أول الأمر فقال: #ربٌ 
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وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : ذكره هاهنا ثلاثة أيام» وذكر في سورة مریم ثلاث ليال فدل مجموع الآيتين 
على أن تلك الآية كانت حاصلة في الأيام الثلاثة مع لياليها . 

المسألة الثانية : ذكروا في تفسير هذه الآية وجومًا؛ أحدها: أنه تعالى حبس لسانه ثلاثة أيام 
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فلم یقدر أن یکلم الناس إلا رمزا» وفيه فائدتان؛ إحداهما: أن یکون ذلك آية على علوق الولد . 
والثانية : أنه تعالی حبس لسانه عن آمور الدنیا» وأقدره على الذکر والتسبیح والتهلیل» لیکون في 
تلك المدة مشتغلا بذکر الله تعالی» وبالطاعة والشکر على تلك النعمة الجسيمة وعلی هذا 
التقدير يصير الشيء الواحد علامة على المقصود وأداء لشکر تلك النعمة» فیکون جامعًا لكل 
المقاصد . 
ثم اعلم أن تلك الواقعة كانت مشتملة على المعجز من وجوه؛ آحدها: أن قدرته على التکلم 
بالتسبیح والذکر» وعجزه عن التکلم بأمور الدنیا من أعظم المعجزات. وثانیها: أن حصول 
ذلك المعجز في تلك الأيام المقدرة مع سلامة البنية واعتدال المزاج من جملة المعجزات 
وثالثها : أن إخباره بأنه متى حصلت هذه الحالة فقد حصل الولد» ثم إن الأمر خرج على وفق 
هذا الخبر یکون أيضًا من المعجزات . 

القول الثاني في تفسیر هذه الآية : وهو قول آبي مسلم: أن المعنی أن زکریا عليه السلام لما 
طلب من الله تعالى آية تدله على حصول العلوق قال : آيتك أن لا تکلم أي : تصير مأمورًا بأن 
لا تتكلم ثلاثة أيام بلياليها مع الخلق» أي : تكون مشتغلاً بالذكر والتسبيح والتهليل معرضًا عن 
الخلق والدنيا شاكرًا لله تعالى على إعطاء مثل هذه الموهبة» فإن كانت لك حاجة دل عليها 
بالرمز فإذا أمرت بهذه الطاعة فاعلم أنه قد حصل المطلوب» وهذا القول عندي حسن معقول» 
وأبو مسلم حسن الكلام في التفسير كثير الغوص على الدقائق واللطائف . 

القول الثالث : روي عن قتادة أنه عليه الصلاة والسلام عوقب بذلك من حيث سأل الآية بعد 
بشارة الملائكة فأخذ لسانه وصير بحيث لا يقدر على الكلام . 


أما قوله: جر رمرًا»: 

المسألة الأولى : أصل الرمز الحركة» يقال : ارتمز إذا تحرك› ومنه قيل للبحر: الراموز. ثم 
اختلفوا في المراد بالرمز هاهنا على أقوال؛ أحدها: أنه عبارة عن الإشارة كيف كانت باليد» أو 
الرآس أو الحاجبء أو العين» أو الشفة» والثانى : أنه عبارة عن تحريك الشفتين باللفظ من 
غير نطق وصوت قالوا: وحمل الرمز على هذا المعنى أولى» لأن الإشارة بالشفتين يمكن 
وقوعها بحيث تكون حركات الشفتين وقت الرمز مطابقة لحركاتهما عند النطق فيكون الاستدلال 
بتلك الحركات على المعاني الذهنية أسهل» والثالث : وهو أنه كان يمكنه أن يتكلم بالكلام 
الخفي» وأما رفع الصوت بالكلام فكان ممنوعا منه . 

فإن قيل: الرمز ليس من جنس الكلام فكيف استثنى منه؟ 
فأما إن حملنا الرمز على الكلام الخفي فإن الإشكال زائل . 
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المسألة الثانية : قرأ يحيى بن وثاب (إلا رُمُرًَا) بضمتین جمم رموز» کرسول ورسل» وقرئ 
(رمَرا) بفتح الراء والمیم جمع رَامزء كخُاوم وحَدّم» وهو حال منه ومن الناس» ومعنی (إِلاً 
رَمْرَا) إلا مترامزین» كما يتكلم الناس مع الأخرس بالاشارة ویکلمهم . 

ثم قال الله تعالى: #وَأذكر رب ديرا ) وفيه قولان؛ أحدهما: أنه تعالى حبس لسانه عن أمور 
الدنيا (إلأَوَمْرًا) فأما في الذکر والتسبیح» فقد كان لسانه جيداء وكان ذلك من المعجزات 
الباهرة» والقول الثاني : إن المراد منه الذكر بالقلب وذلك لأن المستغرقين في بحار معرفة الله 
تعالى عادتهم في الأول أن يواظبوا على الذكر اللساني مدة فإذا امتلأ القلب من نور ذكر الله 
سكت اللسان وبقي الذكر في القلب» ولذلك قالوا: من عرف الله کل لسائه» فكأن زكريا عليه 
السلام أمر بالسكوت واستحضار معاني الذكر والمعرفة واستدامتها . 

«وَسَيَح بالمنی وَالإبَكرٍ» وفيه مسألتان: 

المسألة الأولى : (العشي) من حين تزول الشمس إلى أن تغيب» قال الشاعر : 

فلا الظل من برد الضحى تستطيعه ولا الفيء من برد العشى تذوق 

والفيء إنما يكون من حين زوال الشمس إلى أن يتناهى غروبهاء وأما الإبكار فهو مصدر بر 
يكر إذا خرج للأمر في أول النهار» ومثله بكر وابتكر وبکر» ومنه الباكورة لأول الشمرة» هذا هو 
اصل اللغة» ثم سمي ما بين طلوع الفجر إلى الضحى ا ا 
(والأبکار) بفتح الهمزة» جمع بکر كسّحَر وأَسْحَار ويقال : أتيته بکرا بفتحتين 

المسألة الثانية : في قوله ریغ 4 قولان؛ أحدهما: المراد منه: وص لأن الصلاة تسمى 
تسبیخا قال الله تعالی : سحن لَه جاں نّ تسوت [الروم: ] وأيضًا الصلاة مشتملة على 
التسبیح» فجاز تسمية الصلاة بالتسبيح» وهاهنا الدلیل دل على وقوع هذا المحتمل وهو من 
وجهین ؛ الأول : آنا لو حملناه على التسبیح والتهلیل لم يبق بين هذه الآية وبين ما قبلها وهو 
قوله: وذ رَبك فرق» وحینثذ يبطل العطف ؛ لأن عطف الشيء على نفسه غير جائز» 
والثاني : وهو أنه شدید الموافقة لقوله تمالی : #وآقر سوه طرق لپا [مود: ۱۱4] والقول 
الثاني : أن قوله : #واذك رب محمول على الذکر باللسان . 

القصة الثالثة: وصفه طهارة مریم صلوات الله عليها 


قوله سبحانه وتعالی: 2۵ ول قات المتيكة یلم يمرم ده آمطمَدلي وه وملك 


عَلَ سا العتلميرت © يلمريم آفنی ارب وسوی وارکی مم الکو @ 4 


وفيه مسائل: 
المسألة الأولى : عامل الاعراب هاهنا في (إِذْ) هو ما ذکرناه في قوله : «ذ كال مرت عون 


الایه ر قم ( 4۲ ۲( YOY‏ 


[آل عمران: ۳0] من قوله رو عم © [البقرة: ۱۸۱ ثم عطف عليه #إذ قات لَه » وقیل : تقدیره 
واذکر إذ قالت الملائكة . ۱ 

المسألة الثانية : قالوا المراد بالملائكة هاهنا جبریل وحده؛ وهذا کقوله : « یرل المليكة 
بآلروج من موه [النحل: ؟] يعني : جبریل وهذا وإن كان عدولا عن الظاهر إلا أنه يجب المصیر 
إليه» لأن سورة مریم دلت على أن المتكلم مع مریم عليها السلام هو جبريل عليه السلام» وهو 
قوله : اسا ليها روحتا فَتَمثلٌ لها برا سوبا [مريم : ۹۹ 

المسألةالثالئة : اعلم أن مریم علیها السلام ما كانت من الأنبیاء لقوله تعالی : وما سنا ین 
یاک إلا رجالا فى رهم من هل شرت [يوسف: 0۰۰ وإذا كان كذلك كان إرسال جبریل عليه 
السلام إليها إما أن يكون كرامة لهاء وهو مذهب من يجوز كرامات الأولياء» أو إرهاصًا لعيسى 
عليه السلام» وذلك جائز عندناء وعند الكعبي من المعتزلة» أو معجزة لزكرياء عليه السلام 
وهو قول جمهور المعتزلة» ومن الناس من قال: إن ذلك كان على سبيل النفث في الروع 
والالهام والإلقاء في القلب» كما كان في حق أم موسى عليه السلام في قوله : رت أي 
موس € [القصص : ۷] . 

المسألة الرابعة: اعلم أن المذكور في هذه الآية أولاً: هو الاصطفای وثانيًا : التطهیر 
وثاللًا : الاصطفاء على نساء العالمین ولا يجوز أن يكون الاصطفاء أولاً من الاصطفاء الثاني 
لما أن التصريح بالتكرير غير لائق» فلا بد من صرف الاصطفاء الأول إلى ما اتفق لها من الأمور 
الحسنة في أول عمرهاء والاصطفاء الثاني إلى ما اتفق لها في آخر عمرها . 

النوع الأول من الاصطفاء : فهو أمور؛ أحدها: أنه تعالى قبل تحريرها مع أنها كانت أنثى ولم 
يحصل مثل هذا المعنى لغيرها من الإناث» وثانيها: قال الحسن : إن أمها لما وضعتها ما غذتها 
طرفة عين» بل ألقتها إلى زكرياء وكان رزقها يأتيها من الجنة» وثالثها : أنه تعالى فرغها لعبادتهء 
وخصها في هذا المعنى بأنواع اللطف والهداية والعصمة. ورابعها: أنه كفاها أمر معيشتهاء 
فكان يأتيها رزقها من عند الله تعالی» على ما قال الله تعالی : أن لب هذا فان هر من عند 
4 ال عمران: 1۳۷ وخامسها: أنه تعالى أسمعها كلام الملائكة شفامًاء ولم يتفق ذلك لأنثى 
غيرهاء فهذا هو المراد من الاصطفاء الاول وأما التطهير ففيه وجوه: أحدها: أنه تعالى طهرها 
عن الكفر والمعصية. فهو كقوله تعالى في آزواج النبي 6 : ويي تهب € [الأحزاب: ۱۳۳ 
وثانيها: أنه تعالى طهرها عن مسيس الرجال» وثالئها: طهرها عن الحيض» قالوا: كانت مریم 
لا تحیض ورابعها: وطهرك من الأفعال الذميمة» والعادات القبیحة» وخامسها: وطهرك عن 
مقالة اليهود وتهمتهم وكذبهم . 

وأما الاصطفاء الثاني: فالمراد أنه تعالى وهب لها عيسى عليه السلام من غير أب» وأنطق عيسى 
حال انفصاله منها حتى شهد بما يدل على براءتها عن التهمة» وجعلها وابنها آية للعالمین» فهذا 
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هو المراد من هذه الألفاظ الثلائة 

المسألة الخامسة : روي أنه عليه الصلاة والسلام قال : «حسبّك من نساء العالمین أَرْبَعٌ : مریم 
وَآسِبَةُ امُرأةٌ فرَون وَحَدِيجَةٌ وَفَاطِمَةُ علیهن السّلام» ۲۲ فقيل : هذا الحدیث دل على أن هؤلاء 
الأربع أفضل من النساء» وهذه الآية دلت على أن مریم عليها السلام أفضل من الكل» وقول من 
قال المراد إنها مصطفاة على عالمي زمانهاء فهذا ترك الظاهر . 

ثم قال تعالى: « يلمريم أف لب وأسجدى) وقد تقدم تفسير القنوت في سورة البقرة في قوله 
تعالى : 7 وقوموأ ل و قت [البقرة: ۲۳۸] وبالجملة فلما بيّن تعالى أنها مخصوصة بمزيد المواهب 
والعطايا من الله أوجب عليها مزيد الطاعات» شکرا لتلك النعم السنية» وفي الآية سژالات : 

السؤال الأول: لم قدم ذكر السجود على ذكر الركوع؟ 

والجواب من وجوه؛ الأول: أن الواو تفيد الاشتراك ولا تفيد الترتيب» الثانى : أن غاية قرب 
العبد من الله أن يكون ساجدًا قال عليه الصلاة والسلام : «أَقْرَبُ ما يَكُونُ لب ین رب إذا سَجَدَ 
reg‏ وس ماني اي وياد ی و و 

ثم قال: # واكم مم الکییرک؟» وهو إشارة إلى الأمر بالصلاة فکأنه تعالی يأمرها بالمواظبة على 
تا ی 
الأنباري : قوله تعالی : « أي( آمر بالعبادة على العموم» ثم قال بعد ذلك لا وَأَسْوى وارگی) 
يعني : استعملي السجود في وقته اللائق به » واستعملي الركوع في وقته اللائق به» ولیس المراد أن 
یجمع بينهماء » ثم يقدم السجود على الرکوع والله آعلم» الرابع : أن الصلاة تسمی سجودا كما قيل 
في قوله : دسر نر ألسّجُوب# [ق: 4۰]وفي الحديث : «إذا دخل أحَدَكم المشجد فَلْيَسْجدْ سَجْدَنَينِ) 
وأيضا المسجد سمي باسم مشتق من السجود والمراد منه موضع الصلاة» وأيضًا آشرف أجزاء 
الصلاة السجود وتسمية الشيء باسم آشرف آجزائه نوع مشهور في المجاز . 

إذا ثبت هذا فتقول قوله : « يلمريم آقنتی؟4 معناه سس و : # وی أي : صلي 
فکان المراد من هذا السجود الصلاة ثم قال  :‏ وارکی عم آژکییتک؟ إما أن یکون آمرا لها بالصلاة 
بالجماعة فيكون قوله : # واسَجدی؟ أمرًا بالصلاة وي : # وارگھی مع ا کیت 
أمرًا بالصلاء في الجماعة أو یکون المراد من الرکوع التواضع ویکون قوله : 7# ی رم 
ظاهرًا بالصلاة» وقوله : « ورب مع ركو أمرًا بالخضوع والخشوع بالقلب . 

الوجه الخامس في الجواب : لعلّه كان السجود في ذلك الدين متقدمّا على الرکوع . 

السؤال الثاني : ما المراد من قوله « وارك مم اكيت #؟ 

والجواب : قيل معناه: افعلي كفعلهم » وقيل المراد به الصلاة في الجماعة كانت مأمورة بأن 


(۱) |سناده صحیح : آخرجه الترمذي في (سننه) (۵/ ۰۳ ۷۰ حديث رقم (۰)۳۸۷۸ وقال أبو عيسى : هذا حديث 
حسن صحیح ‏ وأحمد في (مسنده) (۳/ ۰۱۳۵ حدیث رقم (۱۸ ۱۲)) > کلاهما من طریق قتادة عن أنس . . 


الآية رقم )٤٤(‏ ۳۹ 
تصلي في بيت المقدس مع المجاورين فيه وإن كانت لا تختلط بهم . 

السؤال الثالث : لِم لم يقل واركعي مع الراكعات؟ 

والجواب : لأن الاقتداء بالرجال حال الاختفاء من الرجال أفضل من الاقتداء بالنساء . 

واعلم أن المفسرين قالوا: لما ذكرت الملائكة هذه الكلمات مع مریم عليها السلام شفاهاء قامت 
مریم في الصلاة حتى ورمت قدماها وسال الدم والقيح من قدمیها . 


مر 


۳ 1 : م رصم هر ےم 1 رہ متا صر عو ما مرو و > و و 
قوله تعالی: # ذلك من آنباء لیب فوحیه لک وما كنت آدنهم إِدْ يلقو 


مهم یه كفل مریم وَمَا کنت لیم إذ نموه © 4 

وفیه مسائل: 

المسألة الأولی : (ذلك) إشارة إلى ما تقدم» والمعنی أن الذي مضی ذکره من حدیث حنة 
وزکریا ویحیی وعیسی ابن مریم» نما هو من |خبار الغیب فلا يمكنك أن تعلمه إلا بالوحي . 

فان قیل: لم نفیت هذه المشاهدة وانتفاژها معلوم بغیر شبهة» وترك نفي استماع هذه الاشیاء 
من حفاظها وهو موهوم؟ ۱ 

قلنا: كان معلومّا عندهم علمّا يقينيًا أنه لیس من أهل السماع والقراءة» وکانوا منکرین 
للوحي. فلم يبق إلا المشاهدة» وهي وان كانت في غاية الاستبعاد إلا آنها نفیت على سبیل 
التهکم بالمنکرین للوحي مع علمهم بأنه لا سماع ولا قراءة» ونظیره وما کت انب رن 
[القصص: 4؛] » وما كت جاب آلطور € [القصص : ]٤١‏ #ومًا کت یم إذ امعو € [يوسف: ۱۰۲] 
ما کت تمه أت ولا مک من ل هلدا (مود. ۰.4 

المسألة الثانية : (الأنباء): الاخبار عما غاب عنك» وآما الایحاء فقد ورد الکتاب به على 
معان مختلفة» یجمعها تعریف الموحی إليه بأمر خفي من إشارة أو كتابة أو غیرهما وبهذا 
التفسير يعد الالهام وحيّا كقوله تعالى: #وأرئ ريك إل اسل اسسحل: ]٠۸‏ وقال في الشیاطین : . 
« لوح 1 آزلآبهم؟ [الأنمام : ۰۱ وقال: قاو رم آن سیوا 1 وعشيًا) [مريم : ۰۱ فلما 
كان الله سبحانه آلقی هذه الاشیاء إلى الرسول ية بواسطة جبریل عليه السلام بحیث یخفی ذلك 


على غيره سماه وحيًا . 
أما قوله تعالى: «إد بلثورت أقلمهم أيهم یل مریم » . 


المسألة الأولى : ذكروا في تلك الأقلام وجومًا؛ الأول: المراد بالأقلام التي كانوا یکتبون بها 
التوراة وسائر كتب الله تعالى» وكان القراع على أن كل من جرى قلمه على عكس جري الماء 
فالحق معه. فلما فعلوا ذلك صار قلم زكريا كذلك فسلموا الأمر له وهذا قول الاکثرین» 
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والثاني : آنهم ألقوا عصیهم في الماء الجاري فجرت عصا زکریا على ضد جرية الماء فغلبهم» 
وهذا قول الربیع» والثالث : قال آبو مسلم : معنی یلقون آقلامهم مما كانت الأمم تفعله من 
المساهمة عند التنازع فیطرحون منها ما یکتبون علیها آسماء‌هم فمن خرج له السهم سلم له 
الأمرء وقد قال الله تعالی : شم فَكَانَ ین اب [الصافات: ۱:۱ وهو شبیه بأمر القداح التي 
تتقاسم بها العرب لحم الجزور وانما سمیت هذه السهام أقلامًا لأنها تقلم وتبری» وکل ما 
قطعت منه شيئًا بعد شيء فقد قلمته » ولهذا السبب یسمی ما یکتب به قلمّا . 

قال انقاضی: وقوع لفظ القلم على هذه الأشياء وان كان صحيحًا نظرًا إلى أصل الاشتقاق» إلا 
أن العرف الظاهر آوجب اختصاص القلم بهذا الذي يكتب به » فوجب حمل لفظ القلم عليه . 

المسألة الثانية : ظاهر الآية يدل على أنهم كانوا يلقون أقلامهم في شيء على وجه يظهر به 
امتياز بعضهم عن البعض في استحقاق ذلك المطلوب. وإمالميس فيه دلالة على كيفية ذلك 
الالقاء إلا أنه روي في الخبر أنهم كانوا يلقونها في الماء بشرط أن من جرى قلمه على خلاف 
جري الماء فاليد له» ثم إنه حصل هذا المعنى لزكريا عليه السلام» فلا جرم صار هو أولى 
بكفالتهاء والله أعلم . 

المسألة الثالغة : اختلفوا في السبب الذي لأجله رغبوا في كفالتها حتى أدتهم تلك الرغبة إلى 
المنازعة . 

فقال بعضهم: إن عمران أباها كان رئيسًا لهم ومقدمًا عليهم» فلأجل حق أبيها رغبوا في 
كفالتهاء وقال بعضهم : إن أمها حررتها لعبادة الله تعالى ولخدمة بيت الله تعالی» ولأجل ذلك 
حرصوا على التكفل بها . 

وقال آخرون: بل لأن في الكتب الإلهية كان بيان أمرها وأمر عيسى عليه السلام حاصلا فتقربوا 
لهذا السبب حتى اختصموا. 

المسألة الرابعة : اختلفوا في أن أولئك المختصمين من كانوا؟ فمنهم من قال: كانوا هم 
خدمة البیت» ومنهم من قال: بل العلماء والأحبار وكتاب الوحي. ولا شبهة في أنهم كانوا من 
الخواص وأهل الفضل في الدين والرغبة في الطريق . 

أما قوله: بهم يكل ريم ففيه حذف. والتقدير: يلقون أقلامهم لينظروا أيهم يكفل مریم 
وإنما حسن لكونه معلوما. 

آما قوله: وا گنت ليم لد یت موی فالمعنی» وما كنت هناك إذ يتقارعون على التكفل 
بها وإذ یختصمون بسببها فیحتمل أن یکون المراد بهذا الاختصام ما كان قبل الاقراع» ویحتمل 
أن یکون اختصامّا آخر حصل بعد الإقراع » وبالجملة فالمقصود من الاية شدة رغبتهم في التکفل 


رصح د ر خخ وم 
u 9‏ 


بشأنهاء والقيام بإصلاح مهماتهاء وما ذاك إلا لدعاء أمها حيث قالت : «فتتبل م اک أت اليم 


| ۳ ی رات 4 ۾ ر ری عص 2 4 Ew‏ 
لمیر [آل عمران: ۳۰] وقالت : وَل آجیذها بلك وذریتها من الشیطن ليو 4 [آل عمران : ۲۳۹ 
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aT 5‏ 5 2 ان میرم ص ي سرح سر ر هر سر مر حر صرح ور ار 
قوله سبحانه تعالی: 1 قا لت المليكة ن الله يبشرك بكلمة منه اسمه 


۹ 
۷ 
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م - 2 م ۰ مس حر و ص لين 


میج عيسى أبن مریم وجبها فى الديا والأخزة ومن المقريين ۱ 
له «َكَهْلاُ وین آشیمت 4۵ 

اعلم أنه تعالی لما شرح حال مریم علیها السلام» في آول آمرها وفي آخر آمرها وشرح كيفية 
ولادتها لعیسی عليه السلام فقال : لإ کالب الملتيكة 4 . 

وفیه مسألتان: 

المسألة الأولى : اختلفوا في العامل في (ذ) قیل : العامل فیه . وما كنت لدیهم إذ قالت 
الملائكة» وقیل : یختصمون إذ قالت الملائكة» وقیل : انه معطوف على (إِذْ) الأولی في قوله 
'#إِدْ فا آمرآث عِمْرّنَ # رل عمران: ۳۰] وقيل : التقدیر : إن ما وصفته من آمور زکریا» وهبة الله له 
یحیی كان إذ قالت الملائكة يا مریم إن الله يبشرك» وأما آبو عبیدة: فانه يجري في هذا الباب 
على مذهب له معروف» وهو أن (ذ) صلة في الكلام وزيادة» واعلم أن القولين الأولين فيهما 
بعض الضعف وذلك لأن مريم حال ما كانوا يلقون الأقلام وحال ما كانوا يختصمون ما بلغت 
الحد الذي تبشر فيه بعيسى عليه السلام إلا قول الحسن : فانه يقول إنها كانت عاقلة في حال 
الصغرء فان ذلك كان من كراماتهاء فان صح ذلك جاز في تلك الحال أن يرد عليها البشرى من 
الملائكة» وإلا فلا بد من تأخر هذه البشرى إلى حين العقل» ومنهم من تكلف الجواب. فقال : 
يحتمل أن يقال الاختصام والبشرى وقعا في زمان واسع» كما تقول: لقيته في سنة كذاء وهذا 
الجواب بعيد» والأصوب هو الوجه الثالث والرابع» أما قول أبي عبيدة: فقد عرفت ضعفه 
والله أعلم . 

المسألة الثانية: ظاهر قوله: 3إ مانب که يفيد الجمع إلا أن المشهور أن ذلك 
المنادي كان جبريل عليه السلام» وقد قررناه فيما تقدم» وأما البشارة فقد ذكرنا تفسيرها في 
سورة البقرة في قوله : و الب منوا وعیلوا لح [البقرة: ۱۲۰ . 

وأما قوله تعالی: #یکمَ ین فقد ذکرنا تفسیر الكلمة من وجوه وألیقها بهذا الموضع وجهان ؛ 
الاول : أن کل علوق وان كان مخلوقا بواسطة الکلمة وهي قوله : #كُن4 إلا أن ما هو السبب 
المتعارف كان مفقودا في حق عیسی عليه السلام وهو الاب فلا جرم كان إضافة حدوثه إلى 
الکلمة آکمل وأتم فجعل بهذا التأویل كآنه نفس الكلمة كما أن من غلب عليه الجود والکرم 
والاقبال يقال فيه على سبیل المبالغة إنه نفس الجود؛ ومحض الكرم» وصریح الإقبال» فکذا 
هاهنا . ۱ 

والوجه الثاني : أن السلطان العادل قد يوصف بأنه ظل الله في آرضه وبأنه نور الله لما أنه 


ررض سورة آل عمران 
سیب لظهور ظل العدل» ونور الاحسان. فکذلك كان عیسی عليه السلام سببًا لظهور کلام الله 
عرّ وجل بسبب کثرة بیاناته وإزالة الشبهات والتحریفات عنه فلا یبعد أن یسمی بكلمة الله تعالی 
على هذا التأویل . 

فان قيل: ولم قلتم إن حدوث الشخص من غير نطفة الأب ممکن قلنا: آما علی آصول 
المسلمین فالامر فيه ظاهر ویدل عليه وجهان؛ الأول : أن ترکیب الاجسام وتألیفها على وجه 
یحصل فیها الحياة والفهم» والنطق آمر ممکن وثبت أنه تعالی قادر على الممکنات بأسرها 
وکان سبحانه وتعالی قادرّا على إيجاد الشخص. لا من نطفة الأب» وإذا ثبت الامکان» ثم إن 
المعجز قام على صدق النبي» فوجب أن یکون صادقا؛ ثم آخبر عن وقوع ذلك الممکن» 
والصادق |ذا آخبر عن وقوع الممکن وجب القطع بکونه کذلك» فثبت صحة ما ذكرناه» الثاني : 
ما ذکره الله تعالی في قوله : « مل سی عند آلو کل ۹654 عمران: ه] فلما لم یبعد 
تخلیق آدم من غير أب فلان لا یبعد تخلیق عیسی من غير أب كان آولی وهذه حجة ظاهرت وأما 
على أصول الفلاسفة فالامر في تجویزه ظاهر ویدل عليه وجوه؛ الأول : أن الفلاسفة اتفقوا على 
أنه لا یمتنع حدوث الانسان على سبیل التوالد من غير تولد قالوا: لأن بدن الانسان نما استعد 
لقبول النفس الناطقة التي تدبر بواسطة حصول المزاج المخصوص في ذلك البدن وذلك 
المزاج إنما جعل لامتزاج العناصر الأربعة على قدر معين في مدة معينة» فحصول أجزاء العناصر 
على ذلك القدر الذي يناسب بدن الانسان غير ممتنع وامتزاجها غير ممتنع » فامتزاجها يكون عند 
حدوث الكيفية المزاجية واجباء وعند حدوث الكيفية المزاجية يكون تعلق النفس بذلك البدن 
واجبّاء فثبت أن حدوث الإنسان على سبيل التولد معقول ممكن» وإذا كان الأمر كذلك فحدوث 
الإنسان لاعن الأب أولى بالجواز والإمكان. 

الوجه الثاني : وهو أنا نشاهد حدوث كثير من الحيوانات على سبيل التولد» كتولد الفأر عن 
المدرء والحيات عن الشعر» والعقارب عن الباذروج» وإذا كان كذلك فتولد الولد لاعن الأب 
أولى أن لا يكون ممتنعا . 

الوجه الثالث : وهو أن التخيلات الذهنية كثيرًا ما تكون أسبابًا لحدوث الحوادث الكثيرة ليس 
أن تصور المنافي يوجب حصول كيفية الغضب» ويوجب حصول السخونة الشديدة في البدن 
أليس اللوح الطويل إذا كان موضوعا على الأرض قدر الإنسان على المشي عليه ولو جعل 
كالقنطرة على وهدة لم يقدر على المشي عليهء بل كلما مشى عليه يسقط وما ذاك إلا أن تصور 
السقوط يوجب حصول السقوط وقد ذكروا في (كتب الفلسفة) آمثلة كثيرة لهذا الباب» 
وجعلوها كالأصل في بيان جواز المعجزات والكرامات» فما المانع من أن يقال إنه لما تخيلت 
صورته عليه السلام كفى ذلك في علوق الولد في رحمها. وإذا كان كل هذه الوجوه ممكنًا 
محتملا كان القول بحدوث عيسى عليه السلام من غير واسطة الأب قولاً غير ممتنع» ولو أنك 


الآية رقم (۵:» 47) ۳۳ 


طالبت جمیع الأولين والآخرين من آرباب الطبائع والطب والفلسفة على إقامة حجة اقناعية في 
امتناع حدوث الولد من غير الأب لم یجدوا إليه سبیلاً إلا الرجوع إلى استقراء العرف والعادة 
وقد اتفق علماء الفلاسفة على أن مثل هذا الاستقراء لا يفيد الظن القوي فضلا عن العلم» فعلمنا 
آن ذلك آمر ممکن فلما آخبر العباد عن وقوعه وجب الجزم به والقطع بصحته . 

آما قوله تعالی: # بکلمة ينه فلفظة (مِنْ) ليست للتبعیض هاهنا إذ لو كان كذلك لكان الله 
تعالی متجزئا متبعضًا متحملا للاجتماع والافتراق وکل من كان كذلك فهو محدث وتعالی الله 
عنه » بل المراد من كلمة (مِنْ) هاهنا ابتداء الغاية وذلك لأن في حق عیسی عليه السلام لما لم 
تكن واسطة الأب موجودة صار تأثیر كلمة الله تعالی في تکوینه وتخلیقه أكمل وأظهر فکان کون 
كلمة (الله) مبدأ لظهوره ولحدوثه أكمل فکان المعنی لفظ ما ذکرناه لا ما یتوهمه التصاری 
والحلولية . 

وأما قوله تعالی: اس الْسِيع عِسَى أبن مر ». 

ففیه سؤالات: 

السوال الأول : المسیح : هل هو اسم مشتق» آو موضوع؟ 

والجواب : فيه قولان: الأول: قال أبو عبيدة واللیث : أصله بالعبرانية مشیخا فعربته العرب 
وغیروا لفظه» وعیسی : أصله یشوع كما قالوا في موسی : آصله موشی أو ميشا بالعبرانية» 
وعلی هذا القول لا یکون له اشتقاق . 

والقول الثاني : أنه مشتق» وعلیه الاکثرون» ثم ذکروا فيه وجومًا؛ الأول: قال ابن عباس : 
ٍنما سمي عیسی عليه السلام مسيحًاء لأنه ما كان یمسح بيده ذا عاهة الا برئ من مرضه 
الثاني : قال آحمد بن یحیی : سمي مسیخا لأنه كان یمسح الارض أي : یقطعها ومنه مساحة 
آقسام الأرض» وعلی هذا المعنی يجوز أن يقال : لعیسی مسْیح بالتشديد على المبالغة كما يقال 
للرجل فِسْیق وشرّیب. الثالث : أنه كان مسیخاء لأنه كان یمسح رأس الیتامی لله تعالی» فعلی 
هذه الاقوال : هو فعیل بمعنی : فاعل» کرحیم بمعنی : راحمء الرابع : أنه مسح من الاوزار 
والائام» والخامس : سمي مسیخا لأنه ما كان في قدمه خمص ؛ فکان ممسوح القدمین 
والسادس : سمي مسیخا لأنه كان ممسوخا بدهن طاهر مبارك یمسح به الأنبياءء ولا یمسح به 
غیرهم ثم قالوا: وهذا الدهن يجوز أن یکون الله تعالی جعله علامة حتی تعرف الملائكة أن 
کل من مسح به وقت الولادة فإنه یکون نبیّا» السابع : سمي مسیخا لانه مسحه جبریل که 
بجناحه وقت ولادته لیکون ذلك صوئا له عن مس الشیطان. الثامن : سمي مسيحًا لانه خرج من 
بطن آمه ممسوحًا بالدهن » وعلی هذه الاقوال یکون المسیح» بمعنی : الممسوح فعیل بمعنی : 
مفعول . قال آبو عمرو بن العلاء : المسيح : الملك . وقال النخعي : المسیح: الصدیق والله 
أجلم . ولعلهما قالا ذلك من جهة کونه مدحًا لا لدلالة اللغة علیه» وأما المسیح الدجال فانما 
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سمي مسیخا لأحد وجهين أحدهما : لأنه ممسوح أحد العینین» والثاني : أنه يمسح الأرض أي : 
يقطعها في المدة القليلة» قالوا : ولهذا قيل له : دجال لضربه في الأرض» وقطعه أكثر نواحيهاء 
يقال : قد دجل الدجال إذا فعل ذلك » وقیل : سمي دجالاً من قوله : دجل الرجل إذا موه وليس . 

السؤال الثاني : المسیح كان کاللقب له وعیسی کالاسم فلم قدم اللقب على الاسم؟ . 

الجواب آنالمسیح کالقب الاي ينيد کونه شرا رفیعالدرجة» مثل الصدیقوالفاروق 
فذكره الله تعالى أولآً بلقبه ليفيد علو درجته» ثم ذكره باسمه الخاص . 

السؤال الثالث : لم قال عيسى ابن مريم والخطاب مع مريم؟ 

الجواب : لأن الأنبياء ينسبون إلى الآباء لا إلى الامهات. فلما نسبه الله تعالى إلى الأم دون 
الاب كان ذلك إعلامًا لها بأنه محدث بغير الأب» فكان ذلك سببًا لزيادة فضله وعلو درجته . 

السؤال الرابع : الضمير في قوله : اسمه عائد إلى الكلمة وهي مؤنثة فلم ذكر الضمير؟ . 

الجواب : لأن المسمى بها مذكر . 

السؤال الخامس : لم قال اسمه المسيح عيسى ابن مريم؟ والاسم ليس إلا عيسى» وأما 
المسيح فهو لقب» وأما ابن مریم فهو صفة . 

الجواب : الاسم علامة المسمى ومعرف له فكأنه قيل : الذي يعرف به هو مجموع هذه الثلاثة . 

آما قوله تعالی: رها ن یا والد4. 

ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : معنى الوجیه : ذو الجاه والشرف والقدر يقال: وجه الرجل» يوجه وجاهة 
فهو وجیه إذا صارت له منزلة رفيعة عند الناس والسلطان» وقال بعض أهل اللغة : الوجيه: هو 
الكريم» لأن أشرف أعضاء الإنسان وجهه فجعل الوجه استعارة عن الكرم والكمال . 

واعلم آن الله تعالی وصف موسی لل بانه کان وا قال اثله تعالی : یتما ان ممما لا 

مكبو کل ماو موی برا له معا تال ان عند أله وما [الأحزاب : ورك اللمتسرين انول 
ل :ان وی نی انا بسبب اوه ار بیع لته هد اه 
تعالی» والثاني : أنه وجيه عند الله تعالی» وآما عیسی عليه السلام» فهو وجیه في الدنیا بسبب 
أنه یستجاب دعاژه ويحيي الموتی ویبری الأكمه والأبرص بسبب دعائه» ووجیه في الاخرة 

بسبب أنه یجعله شفیم أمته المحقین ویقبل شفاعتهم فیهم كما یقبل شفاعة أكابر الأنبياء علیهم 

السلام والالث : أنه وجیه في الدنیا بسبب أنه كان مبرأ من العيوب التي وصفه للیهود بهاء 
ووجيه في الآخرة بسبب كثرة ثوابه وعلو درجته عند الله تعالى . 

فان قيل: كيف كان وجيهًا في الدنيا واليهود عاملوه بما عاملوه» قلنا: قد ذكرنا أنه.تعالى سمى 
موسی عليه السلام بالوجيه مع أن اليهود طعنوا فیه» وآذوه إلى أن برأه الله تعالى مما قالواء 
وذلك لم يقدح في وجاهة موسى عليه السلام» فكذا هاهنا. 
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المسألة الثانية : قال الزجاج (وَحِيهًا) منصوب على الحال» المعنی : أن الله يبشرك بهذا 
الولد وجيهًا في الدنیا والآخرة» والفراء يسمي هذا قطعًا كأنه قال : عیسی ابن مریم الوجیه فقطع 
منه التعریف . 

آما قوله #ومن المقربينَ». 

قفیه وجود: 

أحدها: أنه تعالی جعل ذلك کالمدح العظیم للملائكة فألحقه بمثل منزلتهم ودرجتهم بواسطة 
هذه الصفة . 

وثانيها: أن هذا الوصف کالتنبیه على أنه عليه السلام سیرفع إلى السماء وتصاحبه الملائكة . 

وثالثها: أنه ليس كل وجيه في الآخرة يكون مقربًا لأن أهل الجنة على منازل ودرجات» ولذلك 
قال تعالی : وکن روما تكد که [الواقعة: ۷] إلى قوله : #وَالسَبفُونَ )4 © رک امرون [الواقعة : 
۰ 11[ 

آما قوله تعالی: يڪرم الاس و امد دکهلاک. 

قفیه مسائل: 

المسألة الأولی : الواو للعطف على قوله : (وّجیها) والتقدیر کأنه قال : وجيهًا ومکلمّا للناس 
وهذا عندي ضعیف. لأن عطف الجملة الفعلية على الاسمية غير جائز إلا للضرورة أو الفائدة 
والاولی أن یقال : تقدیر الآبة إن لله بر یمق يَنْهُ امه اليح عِيسى أن م4 الوجیه في 
الدنیا والآخرة المعدود من المقربین» وهذا المجموع جملة واحدة ثم قال : ويلم انس » 
فقوله : یکلم لاس46 عطف على قوله إن وه بر . 

المسألة الثانية : في المهد قولان؛ أحدهما: أنه حجر آمه والثاني: هو هذا الشيء المعروف 
الذي هو مضجع الصبي وقت الرضاع › وکیف كان فالمراد منه : إنه یکلم الناس في الحالة التي 
یحتاج الصبي فیها إلى المهد. ولا یختلف هذا المقصود سواء كان في حجر آمه أو كان في 
المهد . 

المسألة الثالثة : قوله : « وعَهلاژ» عطف على الظرف من قوله : ف اه كأنه قيل : یکلم 
الناس صغیرا وکهلا وهاهنا سژالات : 

السوال الأول : ما الکهل؟ . 

الجواب : الکهل في اللغة ما اجتمع قوته وگمل شبابه وهو مأخوذ من قول العرب اکتهل 
النبات إذا قوي وتم قال الاعشی : 

یْضاجك الشمن ينها كوكبٌ شرق مُؤوَزْرَ بعمیم البتِ مُکتهل 

آراد بالمکتهل المتناهي في الخسن والکمال . ۱ 


۳1۹1 سورة آل عمران 


السوال الثانی : أن تکلمه حال کونه في المهد من المعجزات. فآما تکلمه حال الكهولة فليس 
من المعجزات. فما الفائدة في ذکره؟ . 

والجواب: من وجوه: الأول: أن المراد منه بیان کونه متقلبّا في الاحوال من الصبا إلى 
الکهولة والتغیر على الاله تعالی محال » والمراد منه الرد على وفد نجران في قولهم : إن عیسی 
كان إلهّاء والثاني : المراد منه أن یکلم الناس مرة واحدة في المهد لاظهار طهارة آمه ثم عند 
الکهولة يتكلم بالوحي والنبوة والثالث : قال آبو مسلم: معناه أنه يكلم حال کونه في المهد 
وحال کونه كهلاً على حد واحد وصفة واحدة وذلك لا شك أنه غاية في المعجز, الرابع : قال 
الاصم : المراد منه أنه يبلغ حال الكهولة . 

السؤال الثالث : نقل أن عمر عيسى عليه السلام إلى أن رفع كان ثلانًا وثلاثين سنة وستة 
أشهرء وعلى هذا التقدیر : فهو ما بلغ الكهولة . 

والجواب : من وجهين : الأول: بينا أن الكهل في أصل اللغة عبارة عن الكامل التام» وأكمل 
أحوال الإنسان إذا كان بين الثلاثين والأربعين» فصح وصفه بكونه كهلاً في هذا الوقت» 
والثاني : هو قول الحسين بن الفضل البجلي : أن المراد بقوله : مك4 أن يكون کهلا بعد 
أن ينزل من السماء في آخر الزمان» ويكلم الناس» ويقتل الدجال» قال الحسين بن الفضل : 
وفي هذه الآية نص في أنه عليه الصلاة والسلام سينزل إلى الأرض . 

المسألة الرابعة : أنكرت النصارى كلام المسيح عليه السلام في المهد» واحتجوا على صحة 
قولهم بأن كلامه في المهد من أعجب الأمور وأغربهاء ولا شك أن هذه الواقعة لو وقعت لوجب 
أن يكون وقوعها في حضور الجمع العظيم الذي يحصل القطع واليقين بقولهم» لأن تخصيص 
مثل هذا المعجز بالواحد والاثنين لا يجوز» ومتى حدثت الواقعة العجيبة جذا عند حضور 
الجمع العظيم فلا بد وأن 7 تتوفر الدواعي على النقل فيصير ذلك بالعًا حد التواتر» وإخفاء ما 
يكون بالعًا إلى حد التواتر ممتنع» وأيضًا فلو كان ذلك لكان ذلك الإخفاء هاهنا ممتنعًا لأن 
النصارى بالغوا في إفراط محبته | إلى حيث قالواإنه كان إِلّاء ومن كان كذلك یمتنع أن يسعى في 
إخفاء مناقبه وذ فضائله بل ربما يجعل الواحد ألفًا فثبت أن لو كانت هذه الواقعة موجودة لكان 
أولى الناس بمعرفتها النصارى» ولما أطبقوا على إنكارها علمنا أنه ما كان موجودا البتة . 

أجاب المتكلمون عن هذه الشبهة. وقالوا: إن كلام عيسى عليه السلام في المهد نما كان 
للدلالة على براءة حال مریم عليها السلام من الفاحشة» وكان الحاضرون جمعًا قليلين › 
فالسامعون لذلك الكلام» كان جمعًا قلیلا» ولا یبعد في مثله التواطؤ على الاخفاء» وبتقدير: أن 
يذكروا ذلك إلا أن اليهود كانوا يكذبونهم في ذلك وينسبونهم إلى البهت» فهم أيضًا قد سكتوا 
لهذه العلة فلأجل هذه الأسباب بقي الأمر مكتومًا مخفيًا إلى أن أخبر الله سبحانه وتعالى 
محمذا ييا بذلك» وأيضًا فليس كل النصارى ينكرون ذلك» فإنه نقل عن جعفر بن أبي طالب : 


الآية رقم (1٤ء )٤۸‏ ۱ ۳۹۷ 
لما قرأ على النجاشي سورة مریم قال النجاشي : لا تفاوت بين واقعة عیسی» وبين المذكور في 
هذا الكلام بذرة . 

ثم قال تعالى: وین السلجیت) . 

فان قيل: کون عيسى كلمة من الله تعالی» وكونه #وجِيهًا في لديا و6 وكونه من المقربين 
عند الله تعالى» وكونه مكلمًا للناس في المهد» وفي الكهولة كل واحد من هذه الصفات أعظم 
وأشرف من كونه صالخا فلم ختم الله تعالى أوصاف عيسى بقوله : #وَينَ ألصلحِيت» ؟ . 

قلنا: إنه لا رتبة أعظم من كون المرء صالحًا لأنه لا يكون كذلك إلا ويكون في جميع الأفعال 
والتروك مواظبًا على النهج الأصلح» والطريق الأكمل» ومعلوم أن ذلك يتناول جميع المقامات 
في الدنيا والدين في أفعال القلوب» وفي أفعال الجوارح» فلما ذكر الله تعالى بعض التفاصيل 
أردفه بهذا الكلام الذي يدل على أر فع الدرجات . 
قوله تعالى: « قَالَتَ نب أن ولد ود 2 دک ال حَدَلِكِ اله يحل 
ما یسا إا مح آم تما یشو کر کی فیکون © یمه الكتب رایمه 
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قال المفسرون: إنها إنما قالت ذلك لأن التبشير به يقتضي التعجب مما وقع على خلاف العادة 
وقد قررنا مثله في قصة زكريا عليه السلام» وقوله : إا می تا ام یل لم كن یود تقدم 
تفسيره في سورة البقرة . 

أما قوله تعالی: وین الكتب والحكمة والتورسة والايجيل». 

ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : : قرأ نافع » وعاصم: عم بالياء والباقون بالنون آما الياء فعطف على 
قوله: يعلق ما ی وقال المبرد: عطف على يبشرك بکلمة» وكذا وكذا وم الكتبَ 4 
وب کی اتوك يال خدير اب الها الت : رب أنى يكون لي ولد فقال لها الله : #حدّلك أنه 
یس ما ماه إِذَا فسوی آمرا فَإِنَمَا يفول لم كن فكد فهذا وان كان إخبارًا على وجه المغايبة إلا أنه 
إخبار من الله تعالی عن نفسه فلا چرم عن أذ يري[ به الاحبار علی وه اقزر ار 
(ونعلمه) لأن معنی قوله : كلك أله يخن ما كا معناه: کذلك نحن نخلق ما نشاء بعلم 
التب لِك والله أعلم . 

المسألة الثانية : فى هذه الا الاية آمور آربعة معطوف بعضها على بعض بواو العطف. والأقرب 
عندي آن یقال : المراد من الکتاب تعلیم الخط والکتابة» ثم المراد بالحکمة تعلیم العلوم 
وتهذیب الاخلاق لأن كمال الانسان في أن یعرف الحق لذاته والخیر لأجل العمل به 
ومجموعهما هو المسمی بالحکمة. ثم بعد أن صار عالمًا بالخط والكتابة» ومحیطا بالعلوم 
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العقلية والشرعية یعلمه التوراة» وانما أخر تعلیم التوراة عن تعلیم الخط والحکمة. لأن التوراة 
کتاب إلهي» وفیه آسرار عظيمة والانسان مالم یتعلم العلوم الکثيرة لا یمکنه أن یخوض في 
البحث على آسرار الکتب الالهية» ثم قال في المرتبة الرابعة : ولوخ که وانما آخر ذکر 
الانجیل عن ذکر التوراة لأن من تعلم الخط » ثم تعلم علوم الحق» ثم أحاط بأسرار الکتاب الذي 
آنزله الله تعالی على من قبله من الانبیاء فقد عظمت درجته في العلم فاذا آنزل الله تعالی عليه 
بعد ذلك كتابًا آخر وأوقفه على آسراره فذلك هو الغاية القصوی. والمرتبة العلیا في العلم. 
والفهم والإحاطة بالاسرار العقلية والشرعية» والاطلاع على الحکم العلوية والسفلية» فهذا ما 
عندي في ترتیب هذه الألفاظ الاربعة . 


ه دا سه دمو کی ال مار او ى ٤‏ ے۶ موسر مر سا مت راہ ا ٢٤و‏ 
نم قال تعالى # ورسولا ال بن سيل آي فد جشتکم بايم من ربكم أي أَخلق 
ما و تن ماس مص مد رر رص و عدوا ۳ ر صل - 
لكم رت الطین كهِيدة الطير فأنفخ یه فیکون طبرا بلذن الله ورك 
۳ 
جع < عام روه عم و معمو ل 2 م2 من رز ,۶ 2 ر سر 3.04 
الاحمه والابرصضص وَأ الموف دن اللو وان يما ن وما تلجرون فى 
وول نج اي و 204 کک کے وھ 
یویکم إِنَّ فى ذلك لأية لک إن كتر مُؤْمِنِيتَ ®4 


وقیه مسائل: 

المسألة الأولى : في هذه الآية وجوه : ۱ 

الأول: تقدير الآية: ونعلمه الكتاب والحكمة والتوراة والإنجيل ونبعثه رسولا إلى بني 
إسرائيل» قائلا : أَنَى قَدْ جتْکَم بای من رَبْكُمْء والحذف حسن إذا لم يفض إلى الاشتياه . 

الثاني: قال الزجاج : الاختيار عندي أن تقديره: ويكلم الناس رسولاً» وإنما أضمرنا ذلك 
لقوله : #أنَ تَدْ جنک 4 والمعنی : ويكلمهم رسولاً بأني قد جتتکم . 

الثالث: قال الأخفش : إن شئت جعلت الواو زائدة والتقدیر : ویعلمه الکتاب والحكمة 
والتوراة» والانجیل رسولا إلى بني إسرائيل» قائلاً: أني قد جتتکم باية . 

المسألة الثانية : هذه الآية تدل على أنه ية كان رسولاً إلى کل بني إسرائيل بخلاف قول 
بعض اليهود إنه كان مبعوثًا إلى قوم مخصوصين منهم . 

المسألة الثالثة : المراد بالآية الجنس لا الفرد لأنه تعالى عدد هاهنا آنواعا من الآيات› وهي 
إحياء الموتى» وإبراء الأكمه والأبرص» والإخبار عن المغيبات فكان المراد من قوله : #أَنَ يد 
نکم یت من ریک 4 الجنس لا الفرد . 

ثم قال: کان کل تسم رک الین كمَبِكق لاخ یه کیک ملأ يإذن ن . 

اعلم أنه تعالی حکی هاهنا خمسة آنواع من معجزات عیسی عليه السلام : 


1 
تمه 


رقم (45) ۳3۹ 


النوع الاول 

ما ذکره هاهنا في هذه الآية وفیه مسائل: . 

المسألة الاولی : قرأ حمزة : (أني) بفتح الهمزة» وقرأ نافع بكسر الهمزة ة فمن فتح (أني) فقد 
جعلها بدلا من آية کأنه قال : وجشتکم بأنى أخلق لکم من الطین؛ ومن کسر فله وجهان؛ 
آحدهما : الاستثناف وقطع الکلام مما قبله» والثاني : أنه فسّر الاية بقوله : (إنى نلق آکم) 
ویجوز أن یفسر الجملة المتقدمة بما یکون على وجه الابتداء قال الله تعالی : «وعَد أله ال 
ءامنوا وعماوا ۳ | کت ال :۰ ثم فسر الموعود بقوله : وم مر رد که وقال : ت مث 
عیسون عند أله مکل 51م 4 [آل عمران: ۰ ثم فسّر المثل بقوله. حلم من وي 
وهذا الوجه أحسن لأنه في المعنی کقراءة من فتح (أني) على جعله بدلا من آية . 

المسألة الثانية : الق ڪُم ثم یرک آللین؟ أي : آقدر وأصورء وقد بینا في تفسیر قوله تعالی : 
«يتأئًا الاش آعبدوا رک ای ی ا ما ۰ ۱ أن الخلق هو التقدير ولا بأس بأن نذکره هاهنا 
أيضًا فنقول الذي يدل عليه القرآن والشعر والاستشهاد آما القرآن فایات : 

(حداها: قوله تعالى : # فتبارک له سن للقن للقي 46 [المؤمنون: ٤4‏ أي : المقدرين» وذلك لأنه ثبت 
أن العبد لا يكون خالقًا بمعنى التكوين والابداع فوجب تفسیر کونه خالقًا بالتقدير والتسوية . 

وانیها: أن لفظ الخلق یطلق على الکذب قال تعالی في سورة الشعراء : إن ها الا خلق 
اون © [الشعراء : : ۷ وفي العنکبوت « وت رفک © [المنکبوت: : ۷ وفي سورة ص إن كان الا 
یل # (ص : ۷ والكاذب إنما سمي خالقا لأنه يقدر الكذب في خاطره ويصوره . 

وثالثها: : هذه الآية التي نحن في تفسیرها وهي قوله أن آل کم یرت اَن أي آصور 
وأقدر وقال تعالی في المائدة : و کت ین ألولِينِ که 46 [المائدة: ۰ وكل ذلك يدل 
على أن الخلق هو التصویر والتقدیر . 

ورابعها: قوله تعالی : ھر لدی لت كم مَا فى لْأَرْضٍ جمیکاگ» [البقرة: 14] وقوله خاي 4 
إشارة إلى الماضي» فلو حملنا قوله : لت على الایجاد والابداع» لكان المعنى : أن كل ما 
في الأرض فهو تعالى قد أوجدهذ في الزمان الماضي» وذلك باطل بالاتفاق» فإذن وجب حمل 
الخلق علی التقدیر حتی یصح الکلام وهو آنه تعالی قدر في الماضي کل ما وجد الآن في 
الأرض» وأما الشعر فقول "“: 
)١(‏ البيت لزهير بن أبي سلمى وهو زهير بن أبي سلمى ربيعة بن رباح الزني» من مُضَر . 

؟ - ۱۳ق. ه/؟ -504م, حكيم الشعراء في الجاهلية وفي أئمة الأدب من يفضّله على شعراء العرب كافة . 

قال ابن الأعرابي : كان لزهير من الشعر مالم يكن لغيره : كان آبوه شاعرًاء وخاله شاعرّاء وأخته سلمى شاعرة 
وابناه کعب وبجير شاعرين» وأخته الخنساء شاعرة . ولد في بلاد مُزِيّئة بنواحي المدينة وكان يقيم في الحاجر (من ديار 
نجد)» واستمر بنوه فيه بعد الإسلام . 


لأت تفري ما خلفت وتعض القوم بَخلنق ثم لا يفري 

وقوله: ۱ ۱ ۱ 

ولا يُعْطِي بأيدي الخالقین ولا آيدي الخوالق الا جَیْذ لادم 

وأما لاستشهاد: فهو أنه يقال : خلق النعل إذا قدرها وسواها بالقیاس والخلاق المقدار من 
الخير» وفلان خلیق بکذا أي : له هذا المقدار من الاستحقاق» والصخرة الخلقاء الملساء لأن 
الملاسة استواء» وفي الخشونة اختلاف» فثبت أن الخلق عبارة عن التقدیر والتسوية . 

إذا عرفت هذا فنقول: اختلف الناس في لفظ (الخالق) قال آبو عبد الله البصري : انه لا يجوز 
إطلاقه على الله في الحقيقة لأن التقدیر والتسوية عبارة عن الظن والحسبان وذلك على الله 
محال» وقال أصحابنا: الخالق» ليس إلا الله» واحتجوا عليه بقوله تعالى : #أَنَّهُ خللق کل میم که 
[الرعد: 15] ومنهم من احتج بقوله لهل من حَلقٍ عير أله كك [فاطر: ۳] وهذا ضعيف » لأنه تعالى 
قال: هل من خلق عير آله يِرَرْقُكُم من الم [ناطر: ۳] فالمعنى : هل من خالق غير الله موصوف 
بوصف كونه رازقا من السماء ولا يلزم من صدق قولنا الخالق الذي يكون هذا شأنه» ليس 
إلا اللهء صدق قولنا أنه لا خالق إلا الله . 

وأجابوا عن كلام أبي عبد الله بأن التقدير والتسوية عبارة عن العلم والظن لكن الظن وإن كان 
محالا في حق الله تعالى فالعلم ثابت . 

إذا عرفت هذا فنقول: أن الق لكم رک آللین» معناه: أصور وآقدر وقوله: # کی کَة 
ار 4 فالهيئة : الصورة المهيثة من قولهم : هيأت الشيء إذا قدرته» وقوله: انتح فِيدِ» أي : 
في ذلك الطين المصور وقوله : یکره میا بان . 

ففیه مسائل: 

المسألة الأولی : قرأ نافع (قَيَكَونٌ طائرًا) بالألف على الواحد» والباقون يأ على 
الجمع » وكذلك في المائدة والطير اسم الجنس يقع على الواحد وعلى الجمع . 

یروی أن عیسی عليه السلام لما ادعی النبوة» وآظهر المعجزات آخذوا یتعنتون عليه وطالبوه 
بخلق خفاش. فأخذ طيئًا وصوره ثم نفخ فيه» فإذا هو يطير بين السماء والارض قال وهب : 
كان يطير ما دام الناس ینظرون إليه» فإذا غاب عن أعينهم سقط میتّا» ثم اختلف الناس فقال 
قوم : إنه لم يخلق غير الخفاش» وکانت قراءة نافع عليه . وقال آخرون : إنه خلق أنواعا من الطیر 
وکانت قراءة الباقین عليه . 


(۱)هذا البیت لابراهیم بن هرمة وهو آبو 4سحاق إبراهيم بن علي بن سلمة بن عامر بن هرمة بن هذیل بن ربيع . 
۲۱۰ ۱۷ه/ ۹ - ۷۹۲ ينتهي نسبه إلى احارث بن فهر » وفهر أصل قريش ۰ تربی في قبيلة ميم وهي من القبائل 
العربية الکبيرة في شرق الجزيرة» كان لها شأن في الجزيرة والاسلام . شاعر مشهور من خضرمي الدولتين الأموية 
والعباسية. ذکر الاصمعي أنه رآه ينشد الشعر بين يدي الرشید . 


الآية رقم (45) ۳۷ 


المسألة الثانية : قال بعض المتكلمين : الآية تدل على أن الروح جسم رقيق كالريح» ولذلك 
وصفها بالنفخ» ثم هاهنا بحث» وهو أنه هل يجوز أن يقال : إنه تعالى أودع في نفس عيسى عليه 
السلام خاصية» بحيث متى نفخ في شيء كان نفخه فيه موجبًا لصيرورة ذلك الشيء حيّاء أو 
يقال: ليس الأمر كذلك بل الله تعالى كان يخلق الحياة في ذلك الجسم بقدرته عند نفخة عيسى 
عليه السلام فيه على سبيل إظهار المعجزات؛ وهذا الثاني هو الحق لقوله تعالی : یی حل 
مت وة € سدت: ؟] وحكي عن إبراهيم عليه السلام أنه قال في مناظرته مع الملك : لرن 
ألرَى يحىء وَيُمِيتٌ # [البقرة: ۲۰۸] فلو حصل لغيره» هذه الصفة لبطل ذلك الاستدلال . 

المسألة الثالثة : القرآن دل على أنه عليه الصلاة والسلام نما تولد من نفخ جبريل عليه السلام 
في مریم وجبريل ی روح محض وروحاني محض فلا جرم كانت نفخة عيسى عليه السلام 
للحياة والروح . 

المسألة الرابعة : قوله: #باذن ٍّ4 معناه بتكوين الله تعالى وتخليقه لقوله تعالی : وم 
كان لس أن تَمُوتَ إلا یادن أله رال عمران: :۱ أي : إلا بأن يوجد الله الموت» وإنما ذکر 
عيسى عليه السلام هذا القيد إزالة للشبهة» وتنبيهًا على أني أعمل هذا التصویر فأما خلق الحياة 
فهو من الله تعالى على سبيل إظهار المعجزات على يد الرسل . 

وأما النوع الثاني والثالث والرابع من المعجزات 

فهو قوله: رار لته والأبرس وَأ الموق بإذن ال . 

ذهب أكثر أهل اللغة إلى أن الأكمه هو الذي ولد أعمى» وقال الخليل وغيره: هو الذي عمي 
بعد أن كان بصیرّا» وعن مجاهد هو الذي لا يبصر بالليل» ويقال: إنه لم يكن في هذه الأمة أكمه 
غير قتادة بن دعامة السدوسي صاحب (التفسير)» وروي أنه عليه الصلاة والسلام ربما اجتمع 
عليه خمسون ألما من المرضى من أطاق منهم آتاه» ومن لم يطق أتاه عيسى عليه السلام» وما 
كانت مداواته إلا بالدعاء وحده» قال الكلبي : كان عيسى عليه السلام يحيي الأموات بيا حي يا 
قيوم وأحيا عاذر» وكان صديقا له ودعا سام بن نوح من قبره» فخرج حيّاء ومرّ على ابن ميت 
لعجوز فدعا الله» فنزل عن سريره حيّاء ورجع إلى أهله وبقي وولد لهء وقوله یرذن نو رفع 
لتوهم من اعتقد فيه الولهية . 

وأما النوع الخامس: من المعجزات إخباره عن الغيوب 

فهو قوله تعالى حكاية عنه: یش يما اوه وما کرد بوتکم 

وفيه مسألتان: 

المسألة الأولى : في هذه الاية قولان : 

أحدهما: أنه عليه الصلاة والسلام كان من آول آمره يخبر عن الغيوب» روى السدي : أنه 


YY‏ ۱ سورة آل عمران 


كان يلعب مع الصبيان» ثم يخبرهم بأفعال آبائهم وأمهاتهم. وكان يخبر الصبي بأن أمك قد 
خبأت لك كذا فيرجع الصبي إلى أهله ويبكي إلى أن يأخذ ذلك الشيء ثم قالوا لصبيانهم: لا 
تلعبوا مع هذا الساحر وجمعوهم في بیت» فجاء عیسی عليه السلام یطلبهم. فقالوا له 
لیسوا في البيت» فقال : فمن في هذا البیت قالوا: خنازیر قال عیسی عليه السلام: كذلك 
یکونون فإذا هم خنازیر . 

والقول الثاني : إن الاخبار عن الغیوب [نما ظهر وقت نزول المائدة» وذلك لأن القوم نهوا 
عن الادخار» فکانوا یخزنون ويدخرون» فکان عیسی عليه السلام یخبرهم بذلك . 

المسألة الثانية : الإخبار عن الغیوب على هذا الوجه معجزة وذلك لأن المنجمین الذین 
یدعون استخراج الخبر لا یمکنهم ذلك إلا عن سژال یتقدم ثم يستعينون عند ذلك بالة ویتوصلون 
بها إلى معرفة آحوال الكواكب» ثم یعترفون بأنهم يغلطون کثیرّا» فأما الإخبار عن الغیب من غير 
استعانة بآلة» ولا تقدم مسألة لا یکون إلا بالوحي من الله تعالی . 

ثم انه عليه السلام ختم کلامه بقو له: : ردق ذلك که کر إن شر مُؤْميت». 

والمعنی أن في هذه الخمسة لمعجزة قاهرة قوية دالة على صدق المدعي لكل من آمن بدلائل 
المعجزة في الحمل على الصدق بلى من آنکر دلالة أصل المعجز على صدق المدعي وهم 
البراهمت فإنه لا يكفيه ظهور هذه الآيات» أما من آمن بدلالة المعجز على الصدق لا يبقى له في 
هذه المعجزات كلام البتة . 
قوله تعالی: ‏ وَمُصَرَة ما بت يدض مرت لد ونم نکم بش الى 
حرم عیکم وجنگ يتر تن يڪم نوا اه وآطیفون © 


و > 1 و چم 


ورڪ اعبدوه هنذا رط مسقي © 

ااا LR‏ ۱7۳۹۲۳۲ 
ذلك أنه بماذا أرسل وهو آمران: 

آحدهما: قوله ومیل ییک دی مرت رده 

وفیه مسألتان: 

المسألة الأولى : قد ذکرنا في قوله : #وتشولا إل ل بن اِسرویل أن فد جفتکم يتر [آل عمران: 40] 
أن تقدیره: وأبعشه رسولاً إلى بني إسرائيل قائلا : 3أ ید جفنک اير فقوله : «وَسن66 
معطوف عليه والتقدير : وأبعثه رسولاً إلى بني إسرائيل قائلا : : آي َد نکم یر واني 

بعثت #وَمُصَرًْا مک یی هرک الورسة؟ وإنما حسن حذف هذه الألفاظ لدلالة الكلام عليها . 
المسألةالثانية: إنه يجب على كل نبي أن يكون مصدئًا لجميع الأنبياء عليهم السلام» لأن 


الایه رقم (۵۰» 0۱( ۳۷۳ 


الطریق إلى ثبوت نبوتهم هو المعجز» فكل من حصل له المعجز» وجب الاعتراف بنبوته» فلهذا 
قلنا: بأن عینی عليه السلام يجب أن یکون مصدقا لموسی بالتوراة» ولعل من جملة الاغراض 
في بعثة عیسی عليه السلام إليهم تقریر التوراة وإزالة شبهات المنکرین وتحریفات الجاهلین . 

وأما المقصود الثاني: من بعثة عيسى عليه السلام قوله : وليل لک بعص الى حر مرم عل ّ4 . 

وفيه سؤال: وهو أنه يقال : هذه الاية الأخيرة مناقضة لما قبلها لأن هذه الآية یی صريحة 
ODA‏ ا ا 
حكم التوراة» وهذا يناقض قوله : #وَمُصَيْكًا لما بتنت یی مت التوردة» . 

والجواب یک وو ای ۴۹۷۲۲۲۹۲ 
کل ما فیها فهو حق وصواب» وإذا لم يكن الثاني مذكورًا في التوراة لم يكن حکم عیسی بتحلیل 
ما كان محرمّا فيهاء مناقضًا لکونه مصدقا بالتوراة» وأيضًا إذا كانت البشارة بعیسی عليه السلام 
موجودة في التوراة لم يكن مجيء عيسى عليه السلام وشرعه مناقضا للتوراة» ثم اختلفوا فقال 
بعضهم: : إنه عليه السلام ما غيّر شيئًا من أحكام التوراة قال وهب بن منبه : إن عيسى عليه 
الجلام كان جلي هه نوسي عليه اس كان زكر یت SE‏ يك Ca‏ ثم إنه فسر 
قوله : # وليل ڪم بش تی ای رم مه بأمرين ؛ أحدهما : إن الأحبار كانوا قد وضعوا 
من عند أنفسهم شرائع باطلة ونسبوها إلى موسى» فجاء عیسی عليه السلام ورفعها وأبطلها 
وأعاد الأمر إلى ما كان في زمن موسى عليه السلام» والثاني : أن الله تعالى كان قد حرم بعض 
الأشياء على اليهود عقوبة لهم على بعض ما صدر عنهم من الجنايات» كما قال الله تعالى : 
«فیظلر من یت كاذو رما عم طِيبَاتٍ أجلت کم [الساء: ۱:۰ ثم بقي ذلك التحريم مستمرًا على 
الیهود فجاء عیسی عليه السلام ورفع تلك التشدیدات عنهم» وقال آخرون: إن عیسی عليه 
السلام رفع كثيرًا من أحكام التوراةء ولم يكن لك قادحًا في کونه مصدقًا بالتوراة على ما بيناء 
ورفع السبت ووضع الأحد قائمًا مقامه وكان محقّا في كل ما عمل لما بينا أن الناسخ والمنسوخ 
تفا ای و 

ثم قال: 9 وجکر بات من ریک » وإنما آعاده لأن إخراج الانسان عن المألوف المعتاد من 
قدیم الزمان عسر فأعاد ذکر المعجزات لیصیر کلامه ناجعًا في قلوبهم ومؤثرًا في طباعهم. ثم 
خوفهم فقال : « نوا له وَأَطِيعُوْنٍ# لأن طاعة الرسول من لوازم تقوی الله تعالی فبیّن أنه إذا 
لزمكم أن تتقوا الله لزمكم أن تطيعوني فيما أمركم به عن ربي ثم إنه ختم كلامه بقوله : 3 ل 
رف رک ومقصوده إظهار الخضوع والاعتراف بالعبودية لكيلا يتقولوا عليه الباطل 
فیقولوا: انه ٍله وابن إله لأن إقراره لله بالعبودية یمنع ما تدعيه جهال النصاری علیه» ثم قال : 
#: بو والمعنی : أنه تعالی لما كان رب الخلائق بأسرهم وجب على الکل آن یعبدوه» ثم أكد 
ذلك بقوله : هدا صرط مُسْيَّقِيِك» . 


۳۷ ۱ سورة آل عمران 
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قوله تعالی: ۶ فلع اح عیسی یم ۲ من أتصكارئة ال ال تاک 
م عم ير ر ج ص هی ٠. r‏ 4“ رو Ss‏ رص رص سم 
الحوارتوت بحن آنصاز اللہ ءامتّا الله وأشهمد بأتا مشلفوت © را ءَامَكَا يما 


4 و و م ۳1 


رت وائیعتا السو ڪا مم هت © رَمَكَرُوا ومحكر لله وان 
حي اکن 4 

اعلم أنه تعالی لما حکی بشارة مریم بولد مثل عيسى واستقصی في بیان صفاته وشرح 
معجزاته وترك هاهنا قصة ولادته وقد ذکرها في سورة مریم على الاستقصاء» شرع في بیان أن 
عیسی لما شرح لهم تلك المعجزات» وآظهر لهم تلك الدلائل فهم بماذا عاملوه» فقال تعالی : 
فما اس عِيسَى ینبم : 

وفي الآية مسائل: 

الأولى : الإحساس عبارة عن وجدان الشيء بالحاسة وهاهنا وجهان؛ أحدهما: أن يجري 
اللفظ على ظاهره» وهو أنهم تكلموا بالكفر» فأحس ذلك بإذنه» والثاني: أن نحمله على 
التأويل» وهو أن المراد أنه عرف منهم إصرارهم على الکفر» وعزمهم على قتله» ولما كان ذلك 
العلم علما لا شبهة فیه مثل العلم الحاصل من الحواس» لا جرم عبر عن ذلك العلم 
بالإحساس . 

المسألة الثانية : اختلفوا في السبب الذي به ظهر كفرهم على وجوه؛ الأول: قال السدي : أنه 
تعالی لما بعثه رسولاً إلى بني إسرائيل جاءهم ودعاهم إلى دين الله فتمردوا وعصوا فخافهم 
واختفى عنهم» وكان أمر عيسى عليه السلام في قومه كأمر محمد ی وهو بمكة فكان 
مستضعفًاء وكان يختفي من بني إسرائيل كما اختفى النبي ية في الغارء وفي منازل من آمن به 
لما أرادوا قتله» ثم نه عليه الصلاة والسلام خرج مع أمه يسيحان في الأرض» فاتفق أنه نزل في 
قرية على رجل فأحسن ذلك الرجل ضيافته وكان في تلك المدينة ملك جبار» فجاء ذلك الرجل 
يوما حزيئاء فسأله عيسى عن السبب فقال : ملك هذه المدينة رجل جبار» ومن عادته أنه جعل 
على كل رجل منا يومًا يطعمه ويسقيه هو وجنوده» وهذا اليوم نوبتي والأمر متعذر علي» فلما 
سمعت مریم عليها السلام ذلك» قالت: يا بني ادع الله لَبُكْفَي ذلك» فقال: يا أماه إن فعلت 
ذلك كان فيه شرء فقالت : قد أحسن وأكرم ولا بد من إكرامه فقال عيسى عليه السلام : إذا قرب 
مجيء الملك فاملأ قدورك وخوابيك ماء ثم أعلمني» فلما فعل ذلك دعا الله تعالى فتحول ما في 
القدور طبيخاء وما في الخوابي خمرًاء فلما جاءه الملك أكل وشرب وسأله من أين هذا الخمر؟ 
فتعلل الرجل في الجواب فلم يزل الملك يطالبه بذلك حتى أخبره بالواقعة فقال: إن من دعا الله 
حتى جعل الماء خمرًا إذا دعا أن يحيي الله تعالى ولدي لا بد وأن يجاب» وكان ابنه قد مات قبل 


ذلك بأيام» فدعا عیسی عليه السلام وطلب منه ذلك » فقال عیسی : لا نفعل» فانه إن عاش كان 
شرّا فقال : ما أبالي ما كان إذا رأيته» وان أحييته ترکتك على ما تفعل» فدعا الله عيسى» فعاش 
الغلام فلما رآه آهل مملکته قد عاش تبادروا بالسلاح واقتتلوا وصار آمر عیسی عليه السلام 
مشهورا في الخلق » وقصد الیهود قتله. وآظهروا الطعن فيه والکفر به . 

والقول الثاني : أن الیهود کانوا عارفین بأنه هو المسیح المبشر به في التوراة» وأنه ینسخ 
دينهم» فکانوا من أول الامر طاعنین فيه طالبین قتله» فلما آظهر الدعوة اشتد غضبهم. وأخذوا 
في إيذائه وإيحاشه وطلبوا قتله . 

والقول الثالث : أن عیسی عليه السلام ظن من قومه الذین دعاهم إلى الایمان آنهم لا یژمنون 
به وأن دعوته لا تنجع فيهم فأحب أن يمتحنهم ليتحقق ما ظنه بهم فقال لهم : من أتصكارئة ال 
4 فما احا إلا لخر روتء تمع ةلك خی انمو سو زر ارين انرون معيرون على 


انکار دینه وطلب قتله 8 
آما قوله تعالی: یال مَنَ مکارت ال ان . 


المسألة الأولی : في الاية أقوال؛ الأول : أن عیسی عليه السلام لما دعا بني إسرائيل إلى 
الدين» وتمردوا عليه فر منهم وأخذ يسيح في الأرض فمر بجماعة من صيادي السمك» وكان 
فيهم شمعون ويعقوب ويوحنا ابنا زيدي وهم من جملة الحواریین الاثنى عشر» فقال عيسى عليه 
السلام : الآن تصيد السمك» فان تبعتني صرت بحيث تصيد الناس لحياة الأبد» فطلبوا منه 
المعجزة وكان شمعون قد رمى شبكته تلك الليلة في الماء فما اصطاد شيئًا فأمره عيسى بإلقاء 
شبكته في الماء مرة أخرى» فاجتمع في تلك الشبكة من السمك ما كادت تتمزق منه» واستعانوا 
بأهل سفينة أخرى » وملئوا السفینتین» فعند ذلك آمنوا بعيسى عليه السلام . 

والقول الثاني : أن قوله : من آنمارک ِل ا و نما كان في آخر أمره حين حين اجتمع اليهود عليه 
طلبّا لقتله» ثم هاهنا احتمالات؛ الأول: أن اليهود لما طلبوه للقتل» وکان هو في الهرب عنهم 
قال لأولئك الائنی عشر من الحواریین : آیکم يحب أن یکون رفيقي في الجنة على أن یلقی عليه 
شبهي فیقتل مكاني؟ . 

فأجابه إلى ذلك بعضهم وفیما تذکره النصاری في إنجيلهم : أن اليهود لما آخذوا عیسی سل 
شمعون سیفه فضرب به عبدا كان فیهم لرجل من الاحبار عظیم فرمی بأذنه» فقال له عیسی : 
حسبك ثم أخذ أذن العبد فردها إلى موضعهاء فصارت كما كانت» والحاصل أن الغرض من 
طلب النصرة اقدامهم على دفع الشر عنه . 

والاحتمال الثاني: ا إلى القتال مع القوم لقوله تعالى في سورة آخری : #فامتت عَایمَة 
من بس إسرويل وكفرت ا فاا انين اموا عل ذو َأمَبَحُوأ هر 4 [الصف : ۱6] 


۳۷۹ سورة آل عمران 


المسألة الثانية : قوله ال أ € فيه وجوه؛ الأول : التقدیر : من آنصاري حال ذهابي إلى الله 
أو حال التجائي إلى الله» والثاني : التقدير: من أنصاري إلى أن أبين أمر الله تعالى» وإلى أن 
أظهر دينه ويكون إلى هاهنا غاية كأنه أراد من يغبت على نصرتي إلى أن تتم دعوتي» ويظهر 
أمر الله تعالى الثالث : قال الأكثرون من أهل اللغة : (إلى) هاهنا بمعنى (مع) قال تعالی : «ولا 
وا آمو إل مول € [النساء : + ۲( أي : معهاء وقال لا : «الذود إلى الذود إبل» أي مع الذود . 

قال الزجاج: كلمة (إلى) ليست بمعنى (مع)» فإنك لو قلت : ذهب زيد إلى عمروء لم يجز أن 
تقول : ذهب زید مع عمرو لأن (إلى) تفید الغاية و(مع) تفید ضم الشيء إلى الشي»؛ بل المراد 
من قولناآن (زلی) هاهتا بمعنی (مع) هو آله بفیدفاددتها من حیث ژن المراد من ب یضیف نصرته إلى 
نصرة الله إياي» وكذلك المراد من قوله : «# ول 5 ترا وک إل أنويكم > أي : لا تأكلوا آموالهم 
مضمومة إلى آموالکم» وكذلك قوله عليه السلام : «الذّْد إِلَى الذّوْد ابل» معناه : الذود مضمومًا 
إلى الذود ابل» والرابع : أن يكون المعنى من أنصاري فيما يكون قربة إلى الله ووسيلة إليهء 
ولي الحدیت ان و کان یقول [نا ضحی : لبق ر اي: ا ويقول 
الرجل لغیره عند دعاثه إياه (إلى) أي : انضم إلي» فکذا هاهنا المعنی : من أنصاري فیما یکون 
قربة إلى الله تعالی » الخامس : أن یکون (إلى) بمعنی اللام کأنه قال : من أنصاري لله» نظیره 
قوله تعالی : لفل هل ين شیک من هیک ال ان فل اله یک للح [يونس: ۰0۳۰ والسادس : تقدیر 
الآية : من آنصاري في سبیل الله . و(إلى) بمعنی (في) جائز» وهذا قول الحسن . 

أما قوله تعالی: «قال لورت من اماز اریه. 

ففيك مسائل: 
- المسألة الأولی: ذکروا في لفظ (الحواري) وجومًا؛ الاول: أن الحواري اسم موضوع 
لخاصة الرجل » وخالصته. ومنه يقال للدقیق حواري. لانه هو الخالص منه» وقال ی للزبیر : 


(۱) |سناده ضعیف : آخرجه آبو داود في کتاب (الضحایا) باب : (مايستحب من الضحایا) (۳/ ۰۹۵ حدیث رقم 
(۰)۲۷۹۵ وابن ماجه في کتاب (الاضاحي) باب : (أضاحي رسول الله يَلنةِ) (۲/ »2)٠١١ ٤۳‏ حديث رقم 
(۳۱۲۱) من طریق [سماعیل بن عیاش . . . به» وأحمد في (مسنده) (۳/ ۰۳۷۵ والدارمي في کتاب (الاضاحي)» 
باب : (السنة في الأضحية) (۲/ ۰۵۳۷ حدیث رقم (۰)۱۹41 وابن خزيمة في (صحیحه) (4/ ۰6۲۸۷ حدیث 
رقم (۲۸۹۹) من طریق إبرأهيم . . . به 

قال: حدثنا ابن إسحاق عن يزيد بن أبي حبيب عن أبي عياش عن جابر بن عبد الله قال: ضحی 
رسول الله َي . . . الحديث » جميعاعن محمد بن إسحاق . . . به» ومحمد بن إسحاق مدلس وقد صرح بالتحديث 
عند ابن خزيمة ولكن فيه علة أو عياش وهو العافري وم يوثقه أحد وأشار الحافظ في التقريب | إلى تليين حديثه وقد وقع 
في طريق ابن ماجه وحده أنه الزرقي وهذا آخر لكن السند بذلك ضعيف فيه | إسماعيل بن عياش وهو ضعيف في 
روايته عند الشاميين وهذه منها ثم إن قوله في الحديث ااا رم 
وكأنها مدرجة والله أعلم . كذا في (مشكاة المصابيح) /١(‏ 10۰). . 


الآية رقم (۳۰) ۳۷۷ 


«إنّه ان حَمّتِي» وَحَوارِيٌّ من أميٍ»(۲۱ والحواریات من النساء النقیات الألوان والجلود. فعلی هذا 
الحواریون هم صفوة الأنبياء الذي خلصوا وأخلصوا في التصدیق بهم وفي نصرتهم . 

القول الثاني : الحواري أصله من الحَوّرء وهو شدة البياض» ومنه قيل للدقیق حواري» ومنه 
الاحور» والحَوّر: نقاء بياض العين» وحَوَّرْتٌ الثياب : بیْضتَها» وعلى هذا القول اختلفوا في أن 
أولئك لم سموا بهذا الاسم؟ فقال سعيد بن جبير : لبياض ثيابهم» وقيل كانوا قصارین» یبیضون 
الثياب» وقيل : لأن قلوبهم كانت نقية طاهرة من كل نفاق وريبة فسموا بذلك مدحًا لهم» وإشارة 
إلى نقاء قلوبهم» كالثوب الأبيض» وهذا كما يقال فلان نقي الجیب طاهر الذيل» إذا كان بعيدًا 
عن الأفعال الذميمة» وفلان دنس الثياب : إذا كان مقدمًا على ما لا ينبغي . 

القول الثالث : قال الضحاك : مر عيسى عليه السلام بقوم من الذين كانوا يغسلون الثیاب» 
فدعاهم إلى الإيمان فآمنواء والذي يغسل الثياب يسمى بلغة النبط هواري» وهو القصار فعربت 
هذه اللفظة فصارت حواري» وقال مقاتل بن سليمان: الحواريون: هم القصارون» وإذا عرفت 
أصل هذا اللفظ فقد صار بعرف الاستعمال دلیلا على خواص الرجل وبطانته . 

المسألة الثانية : اختلفوا في أن هؤلاء الحواریین من کانوا؟ . 

فالقول الأول: أنه عليه السلام مرّ بهم وَهُمْ يَصْطْادُونَ السّمّك فقال لهم : تعالوا نَضصُطَاد الئّاس 
الوا : وَمَنْ آنت؟ قَال : آنا عِيسَى إِبْن مَرْيّم» عبد الله ورسوله . فطلبوا منه المعجز على ما قال 
فلما آظهر المعجز آمنوا به» فهم الحواريون... 

لفل القائى : قالوا: سلمته انه إلى صباغ» فکان[ذ! را آن یملمه شا قاق هو أعلم به من 
وآراد الصباغ أن يغيب لبعض مهماته فقال له : هاهنا ثیاب مختلفة» وقد علمت على کل واحد 
E aS‏ وم مر اس ات مربي 
عليه السلام جبّا واحدا وجعل الجميع فيه وقال : كوني بإذن الله كما آرید . فرجع الصباغ 
فأخبره بما فعل فقال: قد أفسدت علي الغياب؛ قال : قم فانظر» فكان يخرج ثوبًا أحمرء وئوبا 
آخضر. وثوبًا أصفر كما كان يريد» إلى أن أخرج الجميع على الألوان التي أرادهاء فتعجب 
الحاضرون منه» وآمنوا به فهم الحواريون . 

القول الثالث : كانوا الحواريون اثنى عشر رجلا اتبغوا عيسى عليه السلام» وكانوا إذا جاعوا 
قالوا: يا روح الله جعناء فيضرب بيده إلى الأرض» فيخرج لكل واحد رغيفان» وإذا عطشوا 
قالوا: يا روح الله عطشناء فيضرب بيده إلى الأرض» فيخرج الماء فيشربون» فقالوا: من أفضل 
منا إذا شئنا أطعمتناء وإذا شئنا سقيتناء وقد آمنا بك فقال: أفضل منكم من يعمل بیده ويأكل 
من كسبه . فصاروا يغسلون الثياب بالکراء» فسموا حواریین . 


(۱) أخرجه الخلال في (السنة) (۲/ «(VY‏ حديث رقم (۷4۳) من طريق هشام بن عروة عن محمد بن النکدر عن 
جابر بن عبد الله. . 


۳۷۸ . سورة آل عمران 

القول الرابع : آنهم کانوا ملوكا قالوا: وذلك أن واحدًا من الملوك صنع طعامّاء وجمع الناس 
علیه» وکان عیسی عليه السلام على قصعة منها. فکانت القصعة لا تنقص. فذکروا هذه الواقعة 
لذلك الملك» فقال : تعرفونه قالوا: نعم» فذهبوا بعیسی عليه السلام» قال: من آنت؟ قال : 
آنا عیسی ابن مریم قال : فاني آترك ملكي وأتبعك فتبعه ذلك الملك مع آقاربه فأولئك هم 
الحواریون. قال القفال : ویجوز أن یکون بعض هولاء الحواریین الائني عشر من الملوك 
وبعضهم من صيادي البسمك وبعضهم من القصارین» والکل سموا بالحواریین لأنهم کانوا 
آنصار عیسی عليه السلام وأعوانه» والمخلصین في محبته. وطاعته» وخدمته . 

المسألة الثالثة : المراد من قوله : نحن آنمعار أله © أي : نحن أنصار دين الله وأنصار أنبيائه ؛ 
لأن نصرة الله تعالى في الحقيقة محال» فالمراد منه ما ذكرناه . 

أما قوله : #ءَامَنَا بت فهذا يجري مجرى ذكر العلة» والمعنى يجب علينا أن نكون من 
أنصار اللهء لأجل أنا آمنا بالله» فان الإيمان بالله يوجب نصرة دين الله» والذب عن آولیائه 
والمحاربة مع أعدائه . 

ثم قالوا: ومد اكا مرت € وذلك لأن إشهادهم عيسى عليه السلام على أنفسهم. 
إشهاد لله تعالى أيضاء ثم فيه قولان؛ الأول: المراد واشهد أنا منقادون لما تريده منا في 
نصرتك» والذب عنك» مستسلمون لأمر الله تعالى فيه» الثاني : أن ذلك إقرار منهم بأن دينهم 
الإسلام» وأنه دين كل الأنبياء صلوات الله عليهم . 

واعلم أنهم لما آشهدواعیسی عليه السلام على إيمانهم » وعلى إسلامهم تضرعوا إلى الله 
تعالى» وقالوا: رعا ءامکا يمآ آزلت واتبعتا سول كينا مم لهرت وذلك لأن القوم آمنوا 
بالله حين قالوا: في الآية المتقدمة ءامنا أله ثم آمنوا بكتب الله تعالى حيث قالوا «ءامکا يمآ 
رك وآمنوا برسول الله حيث قالوا لوَاتَبَََا ارو فعند ذلك طلبوا الزلفة والثواب» فقالوا : 
9 تکام ألتّهيت4 وهذا يقتضي أن يكون للشاهدين فضل يزيد على فضل الحواريين» 
ويفضل على درجته» فعند هذا ذكر المفسرون وجوها : الأول قال ابن عباس (مع الشاهدين) أي : 
مع محمد وأمته» لأنهم هم المخصوصون بأداء الشهادة قال الله تعالى : #وَكَدَِكَ جعلتگ أمَّهُ 
وسطا إِنحكووا شبداء عَلَ الئاس ویکو الرسول یکم هيدا [البقرة: ۰۲۱4۳ والثاني : وهو منقول 
أيضًا عن ابن عباس : « ْنَا مم ألتّهرت4 أي اكتبنا فى زمرة الأنبياء لأن كل نبى شاهد لقومه 
قال الله تعالى : ملتسن ارح أل ایهم ككك الْيْسَِنَ» الاعراف: ٠.‏ 

وقد أجاب الله تعالى دعاءهم وجعلهم أنبياء ورسلا» فأحيوا الموتى» وصنعوا كل ما صنع 
عيسى عليه السلام . 

والقول الثالث: تا مم ال دبت# أي : اكتبنا فى جملة من شهد لك بالتوحيد 
ولأنبيائك بالتصديق» والمقصود من هذا أنهم لما آشهدوا عيسى عليه السلام على إسلام 


الایه رقم (۵4-۵۲) ۳۷۹ 


هب حیث قالوا: # واشت مهد با لمر فقد أشهدوا :الله تعالی على ذلك تأکیذا للم 

تقوية له اا الله ثل ثواب کل مومن شهد نله باتوحید ولناه بانب 

القول الرابع : أن قوله #مُحيْسَا مم أل ر4 إشارة إلى أن کتاب الأبرار نما یکون في 
السموات مع الملائكة قال الله تعالى :گل اد كنب زار ی عبت [المطففين: ۱۸ فإذا 
كتب الله ذكرهم مع الشاهدين المؤمنين كان ذكرهم مشهورًا في الملأ الأعلى وعند الملائكة 
المقربين . 

القول الخامس : أنه تعالى قال: ھک اله اَن کا له إلا هو وَالْملتيكة وم © زآل عمران: ۱۸] 
فجعل (أولو العلم) من الشاهدين» وقرن ذكرهم بذكر نفسه» وذلك درجة عظیمة ومرتبة عالية. 
فقالوا: 9 نامع لهرت أي : اجعلنا من تلك الفرقة الذين قرنت ذكرهم بذكرك . 

والقول E‏ : أن جبريل عليه السلام لما سأل محمدا 6 عن الإحسان فقال: «أَنْ 
تغبد اللّهَ كَأَنَكَ : تَرَاهُ0 2١‏ وهذا غاية درجة العبد في الاشتغال بالعبودية. وهو آن یکون العبد في 
مقام الشهود. لا في مقام الخيب فهؤلاء القوم لما صاروا كاملين في درجة الاستدلال أرادوا 
الترقي من مقام الاستدلال» إلى مقام الشهود والمكاشفة» فقالوا: كتا مم الك درت4 . 

القول السابع : أن كل من كان في مقام شهود الحق لم يبال بما يصل إليه من المشاق والآلام» 
فلما قبلوا من عيسى عليه السلام أن يكونوا ناصرين له ذابين عنه قالوا: « اکتا مم 
ألتّهررت4 أي : اجعلنا ممن يكون في شهود جلالك» حتى نصير مستحقرين لكل ما يصل إلينا 
من المشاق والمتاعب فحينئذ يسهل علينا الوفاء بما التزمناه من نصرة رسولك ونبيك . 

ثم قال تعالى: «وَمَحكرُوأ رَمَحكرٌ آله َه د لمكن 4. 

وقیه مسائل: 

المسألة الأولى : أصل المكر في اللغة» السعي بالفساد في خفية ومداجاة» قال الزجاج : يقال 
مکر اللیل وأمكر إذا آظلم وقال الله تعالى: وڈ ینک بك لیب گنروا [الانفل: ۲۰ وقال : 
#وما كت لديم إذ لوا رم وهم يكن © [يوسف: ۱۰۲] وقيل : أصله من اجتماع الأمر وإحكامه. 
ومن امأة ممكودة آي : مجتمعة الخلق واحکام الرآي يقال له الإجماع والجمع قال الله تعالی : 
اموا نکم وَسُرَكاءَكُم # [يونس: ۷۱] فلما كان المكر رأيّا محکمّا قويًا مصوئًا عن جهات النقص 
والفتور. يعني 
)۱( آخرجه مسلم في کتاب (الایمان)» باب : (بیان الایمان الاسلام) (۳/۱۱ ۳۷ وأبو داود في كتاب 
(السنة)» باب : (في القدر) (/۲۰۰۵)) حدیث رقم ٩(‏ ۰415 والترمذي في کتاب (الایمان)» باب : (ماجاء في 
وصف جبریل للنبي طَللةِ) (۰)۸۰7۲/۵ حدیث رقم (۰ ۰۳۰ والنسائي في کتاب (الایمان)» باب : (نعت 
ا )۸/ ا حديث رقم 6۵۰۰۵ ای ای نت (القدمة)» باب : (في الایمان) (۰)۲/۱ 


۱۸۰ ۱ سورة آل عمران 


المسألة الثانية : آما مکرهم بعیسی عليه السلام» فهو آنهم هموا بقتله وأما مکر الله تعالی 
بهم ففيه وجوه؛ الأول: مكر الله تعالى بهم هو أنه رفع عيسى عليه السلام إلى السماء وذلك 
أن يهودا ملك الیهود» آراد قتل عیسی عليه السلام» وکان جبریل عليه السلام» لا یفارقه ساعت 
وهو معنى قوله « یک برو الْقَدينُ4 [البقرة: 40] فلما أرادوا ذلك أمره جبريل عليه السلام أن 
يدخل بيتًا فيه روزنة» فلما دخلوا البيت أخرجه جبريل عليه السلام من تلك الروزنة» وكان قد 
ألقى شبهه على غيره» فأخذ وصلب فتفرق الحاضرون ثلاث فرق» فرقة قالت : كان الله فینا 
فذهب» وأخرى قالت : كان ابن الله» والأخرى قالت : كان عبد الله ورسوله» فأكرمه بأن رفعه 
إلى السماء» وصار لكل فرقة جمع فظهرت الکافرتان على الفرقة قة المؤمنة إلى أن بعث الله تعالى 
محمذا يك » وفي الجملة» فالمراد من مکر الله بهم أن رفعه إلى السماء وما مکنهم من إيصال 
الشر إليه . 

الوجه الثاني : أن الحواریین کانوا ائنی عشر وکانوا مجتمعین في بیت» فنافق رجل منهم 
ودل اليهود عليه» فألقى الله شبهه عليه ورفع عیسی » فأخذوا ذلك المنافق الذي كان فیهم 
وقتلوه وصلبوه على ظن أنه عيسى عليه السلام» فكان ذلك هو مكر الله تعالى بهم 

الوجه الثالث : ذكر محمد بن إسحاق أن اليهود عذبوا الحواريين بعد أن رفع عيسى عليه 
السلام» فشمسوهم وعذبوهم فلقوا منهم الجهد فبلغ ذلك ملك الروم» وكان ملك اليهود من 
رعيته فقيل له : إن رجلاً من بني إسرائيل ممن تحت أمرك كان يخبرهم أنه رسول الله» وأراهم 
إحياء الموتى وإبراء الأكمه والأبرص فقتل » فقال: لو علمت ذلك لحلت بينه وبینهم ثم بعث 
إلى الحواريين» فانتزعهم من أيديهم وسألهم عن عيسى عليه السلام» فأخبروه فتابعهم على 
دينهم» وأنزل المصلوب فغيبه» وأخذ الخشبة فأكرمها وصانهاء ثم غزا بني إسرائيل وقتل منهم 
خلقا عظيمًا ومنه ظهر أصل النصرانية في الروم» وكان اسم هذا الملك طباریس» وهو صار 
نصرانيّاء إلا أنه ما أظهر ذلك ثم إنه جاء بعده ملك آخر» يقال له: ملطيس» وغزا بيت المقدس 
بعد ارتفاع عيسى بنحو من أربعين سنة» فقتل وسبى ولم يترك في مدينة بيت المقدس حجرًا على 
حجر فخرج عند ذلك قريظة والنضير إلى الحجاز فهذا كله مما جازاهم الله تعالى على تكذيب 
المسيح والهم بقتله . 

القول الرابع : أن الله تعالى سط عليهم ملك فارس حتى قتلهم وسباهم» وهو قوله تعالى : 
با شا مک عباها لا وی باس شدي © [الإسراء : : ه] فهذا هو مكر الله تعالى بهم 

القول الخامس : يحتمل أن يكون المراد أنهم مكروا في a‏ الله 
بهم حيث آعلی دينه وأظهر شريعته وقهر بالذل والدناءة أعداءه وهم الیهود والله أعلم . 

المسألة الثالثة : المكر عبارة عن الاحتيال في إيصال الشرء والاحتيال على الله تعالى محال 
فصار لفظ المكر في حقه من المتشابهات وذكروا في تأويله وجومًا؛ أحدها: أنه تعالى سمى 


الآية رقم (۵۵) ۲۳۸۹۱ 


جزاء المکر بالمکر» کقوله: رۇ سم مه [الشورى: ۰:] وسمی جزاء المخادعة 
بالمخادعة وجزاء الاستهزاء بالاستهزاء والثاني : أن معاملة الله معهم كانت شبيهة بالمکر 
فسمي بذلك. الثالث : أن هذا اللفظ ليس من المتشابهات» لانه عبارة عن التدبیز المحکم 
الکامل ثم اختص في العرف بالتدبیر في إيصال الشر إلى الغیر » وذلك في حق الله تعالی غير 


ممع والله أعلم . 
قوله تعالى: # ذ قال أله يعس إِنْ متوويلك ورافعك إل وَمُطهَرَكَ مرت الب 
َع مس ۸ 2 مر ات و 1 أ مه ون به ا 
ک فروا و ا اتبعوك فوق آزرت حابي 01 يور القيدمة ثم رل 


في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : العامل في (ذ) قوله : «وَمَحكَرُوا کر اه وله کیت 4 أي وجد 
هذا المکر #إذ ال أ وی سي وس ی 

المسألة الثانية : اعترفوا بأن الله تعالى شرف عيسى في هذه الاية بصفات : 

الصفة الأولى: لإ مرک ونظيره قوله تعالى حكاية عنه : كما تفي كنت ت لیب 
عم € [المائدة: ۱۱۷] واختلف أهل التأويل في هاتين الآيتين على طريقين؛ أحدهما: إجراء الآية 
على ظاهرها من غير تقديم» ولا تأخير فيهاء والثاني : فرض التقديم والتأخير فيهاء أما الطريق 
الأول فبيانه من وجوه؛ الأول: معنى قوله: إن موي € أي : متمم عمرك» فحينئذ آتوفاك 
فلا أتركهم حتى یقتلوك بل أنا رافعك إلى سمائي» ومقربك بملائكتي» وأصونك عن أن 
يتمكنوا من قتلك وهذا تأويل حسن» والثاني : #مُتَوَيِيلك 4 أي : مميتك» وهو مروي عن ابن 
عباس» ومحمد بن إسحاق قالوا: والمقصود أن لا يصل أعداؤه من اليهود إلى قتله ثم إنه بعد 
ذلك أكرمه بأن رفعه إلى السماء ثم.اختلفوا على ثلاثة أوجه؛ أحدها: قال وهب : توفي ثلاث 
ساعات» ثم رفع» وثانيها: قال محمد بن إسحاق: توفي سبع ساعات. ثم أحياه الله ورفعه» 
الثالث : قال الربیع بن آنس : أنه تعالی توفاه حين رفعه إلى السماء» قال تحالی : له یوق 
ان حِيِنَ متها وألّى لز تَمْتَ فى متامهسا € [الزمر: ؟4] . 

لا في تأويل الآية أن الواو في قوله: #مُتَوَوِيك راك إل € تفيد الترتيب فالاية 
تدل على أنه تعالى يفعل به هذه الأفعال» فأما كيف يفعل» ومتى يفعل» فالأمر فيه موقوف على 
الدليل» وقد ثبت الدليل أنه حي وورد الخبر عن النبي يله : (أنه سینزل ويقتل الدجال) ثم إنه 
تعالى يتوفاه بعد ذلك . 

الوجه الخامس : في التأويل ما قاله أبو بكر الواسطي» وهو أن المراد إن میرک عن 
شهواتك وحظوظ نفسك» ثم قال : #وَرَافِعَكَ إِكَ » وذلك لأن من لم يصر فانيًا عما سوی الله لا 


AY‏ سورة آل عمران 


یکون له وصول إلى مقام معرفة الله» وآیضا فعیسی لما رفع إلى السماء صار حاله كحال 
الملائكة في زوال الشهوة؛ والغضب والاخلاق الذميمة . 

والوجه السّادس : إن التوفي آخذ الشيء وافيّاء ولما علم الله أن من الناس من بخطر بباله أن 
الذي رفعه الله هو روحه لا جسده ذکر هذا الکلام لیدل على أنه عليه الصلاة والسلام رفع بتمامه 
إلى السماء بروحه وبجسده ویدل على صحة هذا التأویل قوله تعالی : وما یسرک من تن 
[النساء : ۰۲۱1۱۳ 

والوجه السابع : لإي میک أي : أجعلك کالمتوفی لانه إذا رفع إلى السماء وانقطع خبره 
وأثره عن الأرض كان کالمتوفی» وإطلاق اسم الشيء على ما يشابهه في أكثر خواصه وصفاته 
جا بحسن 0 

الوجه الثامن : أن التوفي هو القبض يقال : .وَفاني فلان دراهمي وأوفاني وتوفيتها منه» كما 
يقال : سلم فلان دراهمي إلي وتسلمتها منه» وقد یکون أيضًا توفي بمعنی استوفى» وعلی كلا 
الاحتمالین كان إخراجه:من الأرض واصعاده إلى السماء توفیّا له . 

فان قیل: فعلی هذا الوجه كان التوفي عين الرفع إليه فیصیر قوله : وَرَافِعكَ 6 تکرازا. 

قلنا: قوله : مک يدل على حصول التوفي وهو جنس تحته آنواع بعضها بالموت 
وبعضها بالاصعاد إلى السمای فلما قال بعده 4 كان هذا تعبتا لنوع ولم يكن تكرارًا . 

الوجه التاسع : أن يقدر فيه حذف المضاف. والتقدیر : متوفي عملك بمعنی مستوفي عملك 
لوراك 6 أي : ورافع عملك الي وهو كقوله : لله يصَعَدُ ألكلر لیب [ناطر: ۱۰] والمراد 
من هذه الاية أنه تعالي بشره بقبول طاعته وأعماله» وعرفه أن ما يصل إليه من المتاعب والمشاق 
في تمشية دینه وإظهار شریعته من الاعداء فهو لا يضيع آجره ولا یهدم ثوابه» فهذه جملة الوجوه 
المذکورة على قول من يجري الاية على ظاهرها . 

الطریق الثاني : وهو قول من قال: لا بد في الاية من تقدیم وتأخیر من غير أن یحتاج فیها إلى 
تقدیم أو تأخیر قالوا: إن قوله : #وَبَافَْكَ ( يقتضي انه رفعه حیّا» والواو لا تقتضي الترتیب 
فلم يبق إلا أن یقول فیها تقدیم وتأخير» والمعنی : آني رافعك إليّ ومطهرك من الذین کفروا 
ومتوفيك بعد إنزالي إياك في الدنياء ومثله من التقدیم والتأخیر كثير في القرآن . 

واعلم أن الوجوه الكثيرة التي قدمناها تغني عن التزام مخالفة الظاهر» والله أعلم . 

(الصفة الثانیة) من الصفات التي ذکرها الله تعالی لعیسی عليه السلام قوله لوراك إل . 

والمشبهة یتمسکون بهذه الاية في إثبات المکان لله تعالی وأنه في المساء» وقد دللنا في 
المواضع الکثيرة من هذا الکتاب بالدلائل القاطعة على أنه یمتنع کونه تعالی في المکان فوجب 
حمل اللفظ على التأویل» وهو من وجوه : 

الوجه الاو : أن المراد إلى محل كرامتي» وجعل ذلك رفعًا إليه للتفخیم والتعظیم ومثله 


الآية رقم (۵۵) YAY‏ 


قوله : ی دَاهِبٌ إل € [الصانات: و4] وإنما ذهب إبراهيم ية من العراق إلى الشام وقد یقول 
السلطان : ارفعوا هذا الأمر إلى القاضي» وقد یسمی الحجاج زوار الله» ویسمی المجاورون 
جیران الله» والمراد من کل ذلك التفخیم والتعظیم فکذا هاهنا. 

الوجه الثاني : في التأویل أن یکون قوله : «ورَاعای إل معناه: أنه يرفع إلى مکان لا يملك 
الحکم عليه فيه غير الله لأن في الأرض قد یتولی الخلق آنواع الاحکام فأما السموات فلا حاکم 
هناك في الحقيقة وفي الظاهر الا الله . 

الوجه الثالث : أن بتقدیر القول بأن الله في مکان لم يكن ارتفاع عیسی إلى ذلك سببًا لانتفاعه 
وفرحه بل نما ينتفع بذلك لو وجد هناك مطلوبه من الثواب والروح والراحة والریحان» فعلی 
كلا القولین لا بد من حمل اللفظ على أن المراد: ورافعك إلى محل ثوابك ومجازاتك وإذا كان 
لا بد من إضمار ما ذكرناه لم يبق في الاية دلالة على إثبات المكان لله تعالى . 

الصفة الثالغة: من صفات عيسى قوله تعالی : #وَمُطهَرَكَ ت از كرو 4 والمعنى : 
مخرجك من بينهم ومفرق بينك وبينهم» وكما عظم شأنه بلفظ الرفع إليه أخبر عن معنى 
التخلیص بلفظ التطهير وكل ذلك يدل على المبالغة في إعلاء شأنه وتعظيم منصبه عند الله 
تعالى. 2 : ۱ 

الصفة الرابعة: قوله : وبا نک رق ایی کنا رل ر ال4 وجهان؛ الأول: أن 
المعنى : الذين اتبعوا دين عيسى يكونون فوق الذين کفروا به» وهم اليهود بالقهر والسلطان 
والاستعلاء إلى يوم القيامة» فيكون ذلك إخبارًا عن ذل اليهود وإنهم يكونون مقهورين إلى يوم 
القيامة» فأما الذين اتبعوا المسيح عليه السلام فهم الذين كانوا یمنون بأنه عبد الله ورسوله» 
وأما بعد الاسلام فهم المسلمون» وأما النصارى فهم وان أظهروا من أنفسهم موافقته فهم 
يخالفونه أشد المخالفة من حيث إن صريح العقل يشهد أنه عليه السلام ما كان يرضى بشيء مما 
يقوله هؤلاء الجهال» ومع ذلك فإنا نرى أن دولة النصارى في الدنيا أعظم وأقوى من آمر اليهود 
فلا نرى في طرف من أطراف الدنيا ملكا يهوديًا ولا بلدة مملوءة من اليهود بل يكونون أين كانوا 
بالذلة والمسكنة وأما النصارى فأمرهم بخلاف ذلك» القول الثاني : أن المراد من هذه الفوقية 
الفوقية بالحجة والدلیل ۾ 

واعلم أن هذه الآية تدل على أن رفعه في قوله : #وَرَايْمُكَ 46 هو الرفعة بالدرجة والمنقب 
لا بالمكان والجهة كما أن الفوقية في هذه الآية ليست بالمكان بل بالدرجة والرفعة . 

ما قوله: شر 4 زیم تنم بتکم فیعا کُشر فيه َل فالمعنى أنه تعالى بشر 
عيسى عليه السلام بأنه يعطيه في الدنيا تلك الخواص الشريفة» والدرجات الرفيعة العالية» وأما' 
في القيامة فإنه يحكم بين المؤمنين به » وبين الجاحدين برسالته» وكيفية ذلك الحكم ما ذكره في 
الآية التي بعد هذه الآية وبقي من مباحث هذه الاية موضع مشكل وهو أن نص القرآن دل علي أنه 


۳۸۶ سورة آل عمران 
تعالی حين رفعه ألقى شبهه على غیره على ما قال : #ومًا وه وما بو وَللكن سه € [النساء: 
۷ والأخبار أيضًا واردة بذلك إلا أن الروایات اختلفت فتارة يروى أن الله تعالی ألقى شبهه 
على بعض الأعداء الذين دلوا الیهود على مكانه حتى قتلوه وصلبوه وتارة يروى أنه عليه السلام 
رغب بعض خواص أصحابه في أن يلقى شبهه حتى يقتل مكانه» وبالجملة فكيفما كان ففي إلقاء 
شبهه على الغير إشكالات : 

الإشكال الأول : أنا لو جوزنا إلقاء شبه إنسان على إنسان آخر لزم السفسطة فإني إذا رأيت 
ولدي ثم رأيته ثانيًا فحينئذ أجوز أن يكون هذا الذي رأيته انیا لیس بولدي بل هو إنسان ألقي 
شبهه عليه وحينئذ يرتفع الأمان على المحسوسات. وأيضا فالصحابة الذين رأوا محمدا كلل 
يأمرهم وينهاهم وجب أن لا يعرفوا أنه محمد لاحتمال أنه آلقي شبهه على غيره وذلك يفضي إلى 
سقوط الشرائع» وأيضًا فمدار الأمر في الأخبار المتواترة على أن يكون المخبر الأول إنما آخبر 
عن المحسوس» فإذا جاز وقوع الغلط في المبصرات كان سقيوط خبر المتواتر أولى وبالجملة 
ففتح هذا الباب أوله سفسطة وآخره إبطال النبوات بالكلية . 

والإشكال الثانى : وهو أن الله تعالى كان قد أمر جبريل عليه السلام بأن يكون معه في أكثر 
الأحوال» هكذا قاله المفسرون في تفسير قوله: #إد یلک بروج دی [المائدة: ٠١‏ ثم إن 
طرف جناح واحد من أجنحة جبريل عليه السلام كان يكفي العالم من البشر فكيف لم يكف في 
منع أولئك اليهود عنه؟ وأيضًا أنه عليه السلام لما كان قادرًا على إحياء الموتی» وإبراء الأكمه 
والأبرص» فكيف لم يقدر على إماتة أولئك اليهود الذين قصدوه بالسوء وعلى إسقامهم وإلقاء 
الزمانة والفلج عليهم حتى يصيروا عاجزين عن التعرض له؟ . 

والإشكال الثالث : أنه تعالى كان قادرًا على تخليصه من أولئك الأعداء بأن يرفعه إلى السماء 
فما الفائدة في إلقاء شبهه على غیره» وهل فيه إلا إلقاء مسكين في القتل من غير فائدة إليه؟ . 

والإشكال الرابع : أنه إذا ألقى شبهه على غيره ثم إنه رفع بعد ذلك إلى السماء فالقوم اعتقدوا 
فيه أنه هو عيسى مع أنه ما كان عيسى» فهذا كان إلقاء لهم في الجهل والتلنيس» وهذا لا يليق 
بحكمة الله تعالى . 

والإشكال الخامس : أن النصاری على كثرتهم في مشارق الأرض ومغاربها وشدة محبتهم 
للمسيح عليه السلام» وغلوهم في أمره أخبروا أنهم شاهدوه مقتولاً مصلويّاء فلو أنكرنا ذلك 
كان طعنًا فيما ثبت بالتواتر» والطعن في التواتر يوجب الطعن في نبوّة محمد يله ونبوّة عيسى» 
بل في وجودهماء ووجود سائر الأنبياء عليهم الصلاة والسلام وكل ذلك باطل . 

والإشكال السادس : أنه ثبت بالتواتر أن المصلوب بقي حیّا زمانًا طويلاء فلو لم يكن ذلك 
عيسى بل كان غيره لأظهر الجزع» ولقال: إني لست بعيسى بل إنما أنا غيره» ولبالغ في تعريف 
هذا المعنى» ولو ذكر ذلك لاشتهر عند الخلق هذا المعنى» فلما لم يوجد شيء من هذا علمنا أن 


الآية رقم (01) ۳۸۵ 


ليس الأمر على ما ذکرتم» فهذا جملة ما في الموضع من السؤالات : 

والجواب عن الأول : أن كل من أثبت القادر المختار» سلم أنه تعالى قادر على أن يخلق 
إنسانًا آخر على صورة زيد مثلاًء ثم إن هذا التصوير لا يوجب الشك المذكور» فكذا القول فيما 
ذکرتم . 

والجواب عن الثاني : أن جبریل عليه السلام لو دفع الأعداء عنه أو آقدر الله تعالی عیسی 
عليه السلام على دفع الأعداء عن نفسه لبلغت معجزته إلى حد الالجاء» وذلك غير جائز . 

وهذا هو الجواب عن الاشکال الثالث : فانه تعالی لو رفعه إلى السماء وما آلقی شبهه على 
الغیر لبلغت تلك المعجزة إلى حد الالفچاء . 

والجواب عن الرابع : أن تلامذة عیسی کانوا حاضرين» وکانوا عالمین بكيفية الواقعف وهم 
کانوا یزیلون ذلك التلبیس . 

والجواب عن الخامس : أن الحاضرین في ذلك الوقت کانوا قلیلین ودخول الشبهة على 
الجمع القلیل جائز والتواتر إذا انتهی في آخر الأمر إلى الجمع القلیل لم يكن مفیذا للعلم . 

والجواب عن السادس : أن بتقدیر أن یکون الذي ألقي شبه عیسی عليه السلام عليه كان 
مسلمّا وقبل ذلك عن عیسی جائز أن يسكت عن تعریف حقيقة الحال في تلك الواقعة» وبالجملة 
فالأسئلة التي ذکروها آمور تتطرق الاحتمالات إليها من بعض الوجوه. ولما ثبت بالمعجز 
القاطع صدق محمد ية في کل ما آخبر عنه امتنع صيرورة هذه الأسئلة المحتملة معارضة للنص 
القاطع » والله ولي الهداية . 
قوله تعالی: ۵ عم الزن فوا كرو اب عدبا ديد فى لیا وا 

اعلم أنه تعالی لما ذکر إل مرڪ و گھ سم فيما کشر و فیه تَحَالِفُونَ که [آل عمران : 00] بين 
بعد ذلك مفصلاً ما في ذلك الاختلاف. آما الاختلاف فهو أن كفر قوم وآمن آخرون» وأما 
الحکم فیمن کفر ووا ا شدیذا في الدنیا و و الحکم فیمن امن وعمل 
الصالحات » فهو أن یوفیهم آجورهم . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : آما عذاب الكافر في الدنيا فهو من وجهین ؛ أحدهما: القتل والسبي وما 
شاکله. حتى لو ترك الكفر لم يحسن إيقاعه به» فذلك داخل في عذاب الدنياء والثاني : ما يلحق 
الكافر من الأمراض والمصائب» وقد اختلفوا في أن ذلك هل هو عقاب أم لا؟ قال بعضهم : إنه 
عقاب في حق الكافر» وإذا وقع مثله للمؤمن فإنه لا يكون عقابًا بل يكون ابتلاءً وامتحانًاء وقال 
الحسن : إن مثل هذا إذا وقع للكافر لا يكون عقابًا بل يكون أيضًا ابتلاء وامتحاناء ويكون جاريًا 
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مجری الحدود التي تقام على التائب» فانها لا تکون عقابًا بل امتحانّاء والدلیل عليه أنه تعالی 
يعد الكل بالصبر علیها والرضا بها والتسلیم لها وما هذا حاله لا یکون عقابًا . 

فان قيل: فقد سلمتم في الوجه الأول أنه عذاب للکافر على كفره؛ وهذا على خلاف قوله 
تعالى : # ولو ند اه الاس بظلمهر ما ترك عا من دآبْوٍ © [الدحل: +١‏ وكلمة (لَوْ) تفيد انتفاء الشيء 
لانتفاء غيره» فوجب أن لا توجد المؤاخذة في الدنياء وأيضًا قال تعالى : اوم ری کل تفس 
يما كَسَبَتٌ © [غا : : ۷:] وذلك يقتضي حصول المجازاة في ذلك الیوم لا في الدنياء قلنا : الآية 
الدالة على حصول العقاب في الدنيا خاصة والآيات التي ذكرتموها عامق والخاص مقدم على 
العام . 

المسألة الثانية: لقائل أن يقول وصف العذاب بالشدة» يقتضى أن يكون عقاب الكافر فى 
الدنيا أشدء ولسنا نجد الأمر كذلك» فان الأمر تارة يكون على الكفار وأخرى على المسلمين» 
ولا نجد بين الناس تفاوتًا . ۱ 

قلنا: بل التفاوت موجود في الدنياء لأن الاية في بیان آمر الیهود الذین کذبوا بعیسی عليه 
السلام ونري الذلة والمسكنة لازمة لهم» فزال الاشکال . 

المسألة الثالئة: وصف تعالی هذا العذاب بأنه لیس لهم من ینصرهم ویدفع ذلك العذاب 
sa‏ 

فان قیل: أليس قد يمتنع على الأئمة والمؤمنين قتل الكفار بسبب العهد وعقد الذمة. 

قلنا: المانع هو العهد» ولذلك إذا زال العهد حل قتله . 
قوله تعالى: واا ایت ام ا لمحت فيو 


ل ل 


2 ر 
فيهم اجورهم و والله 


وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ حفص عن عاصم (ة بََم) بالياء» يعني فیوفیهم الله» والباقون بالنون 
حملا على ما تقدم من قوله: « کم 46 6 عَذِبْهُم 4 وهو الأولى لأنه نسق الكلام . 

المسألة الثانية: ذكر الذين آمنواء ثم وصفهم بأنهم عملوا الصالحات» وذلك يدل على أن 
العمل الصالح خارج عن مسمى الزیمان» وقد تقدم ذكر هذه الدلالة مرارًا. 

المسألة الثالغة : احتج من قال بأن العمل علة للجزاء بقوله : (توفیهم أَجْوَرَهُمٌ) فشبههم في 
عبادتهم لأجل طلب الثواب بالمستأجر» والكلام فيه أيضًا قد تقدم والله أعلم . 

المسألة الرابعة: المعتزلة احتجوا بقوله : ی لا ینیب ال 4 على أنه تعالى لا يريد الكفر 
والمعاصي» قالوا: لأن مريد الشيء لا بد وأن يكون محبًا له إذا كان ذلك الشیء من الأفعال 
وانما تخالف المحبة الارادة إذا علقتا بالأشخاص» فقد يقال: أحب زيدًاء ولا يقال: أريدهء 
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وأما إذا علقتا بالأفعال : فمعناهما واحد إذا استعملتا على حقيقة اللغة» فصار قوله : وان ل 
يِب اللي بمنزلة قوله : (لا يريد ظلم الظالمین) هکذا قرره القاضي وعند أصحابنا أن 
المحبة عبارة عن |رادة ایصال الخیر إليه فهو تعالی وان آراد کفر الکافر الا أنه لا يريد ایصال 
الثواب إليه» وهذه المسألة قد ذکرناها مرارًا وأطوارًا . 
قوله تعالى: «9 ذلك تنوه عَلِكلك من لت ولك العکر © »4 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : ذلك إشارة إلى ما تقدم من نبأ عيسى وزكريا وغيرهماء وهو مبتدأ» خبره 
تنوه وین لیب نتِ# خبر بعد خبر أو خبر مبتدأ محذوف» ويجوز أن يكون ذلك بمعنی 
الذي» و# ئَنلو» صلته وین لیب الخبر . 

المسألة الغانية : التلاوة والقصص واحد في المعنی؛ فإن كلا منهما یرجم معناه إلى شيء 
يذكر بعضه على إثر بعض » ثم إنه تعالى أضاف التلاوة إلى نفسه في هذه الآية» وفي قوله: 
نلوا يلك من تا مُوسئ »© [القصص: ۲ وأضاف القصص إلى نفسه فقال : خن تفس ميك أَحْسَنّ 
ا و وکل لك على أل قال جمل تلاوة الملك جارية مجری ر ا 
وتعالی» وهذا: تشریف عظیم للملك » وانما حسن ذلك لأن تلاوة جبریل ی لما كان بأمره من 
غير تفاوت اصلاً ضیف ذلك إليه سبحائه وتمالی . 

المسألة الثالثة : قوله : من اكيت یحتمل أن یکون المراد منه» أن ذلك من آیات القرآن 
ویحتمل أن یکون المراد منه أنه من العلامات الدالة على ثبوت رسالتك» لأنها آخبار لا یعلمها 
إلا قارئ من کتاب أو من يوحى إليه ؛ فظاهر آنك لا تکتب ولا تقرأء فبقي أن ذلك من 
الوحي . 

المسألة الرابعة: # وا َالو لكر فيه قولان» الأول العا ل او 
بكونه ذكرًا حكيمًا وجوه؛ الأول : أنه بمعنى الحاكم مثل القدير والعليم» والقرآن حاكم بمعنى 
أن الأحكام تستفاد منه والثاني : معناه ذو الحكمة في تأليفه ونظمه وكثرة علومه. والثالث : أنه 
بمعنى المحكم» فعيل بمعنى مفعل» قال الأزهري : وهو شائع في اللغة» لأن حكمت يجري 
مجرى أحكمت في المعنی > فرد إلى الاصل» ومعنى المحكم في القرآن أنه أحكم عن تطرق 
وجوه الخلل إليه قال تعالی : «اْعَکتَ کت ايلك # [مود: ۱]» والرايع : أن يقال القرآن لكثرة حكمه أنه 
ينطق بالحكمة» فوصف بکونه حكيمًا على هذا التأويل . 

القول الثاني : أن المراد بالذكر الحكيم هاهنا غير القرآن» وهو اللوح المحفوظ الذي منه 
نقلت جميع الكتب المنزلة على الأنبياء عليهم السلام» أخبر أنه تعالى أنزل هذا القصص مما 
كتب هنالك» والله أعلم بالصواب . 
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قوله تعالی: ۶ وت مل عیسون عند آل ا حلص ین راپ ثم قال له 

آجمع المفسرون على أن هذه الاية نزلت عند حضور وفد نجران على الرسول ية » وکان من 
جملة شبههم أن قالوا: يا محمد. لما سلمت أنه لا أب له من البشر وجب أن یکون آبوه هو الله 
تعالی » فقال : إن آدم ما كان له أب ولا آم ولم یلزم أن یکون ابثّا لله تعالی» فکذا القول في عیسی 
عليه السلام» هذا حاصل الکلام وأيضا |ذا جاز أن یخلق الله تعالی آدم من التراب فلم لا يجوز 
أن یخلق عیسی من دم مریم؟ بل هذا آقرب إلى العقل» فان تولد الحیوان من الدم الذي یجتمع 
في رحم الام آقرب من تولده من التراب الیابس ۰ هذا تلخیص الکلام . 

ثم هاهنا مسائل: ۱ 

المسألة الأولى : لمل عِيسئ عند أله کمک ءام » أي : صفته کصفة آدم ونظیره قوله تعالی : 
# مل الْجِنَّةِ 2 الى وعد ون 4 [الرعد : ۵ أي : صفة الجنة. 

المسألة الثانية : قوله تعالى : حلم ین راب4 ليس بصلة لادم ولا صفة ولكنه خبر مستأنف 
على جهة التفسير بحال آدم» قال الزجاج : هذا كما تقول في الكلام: مثلك كمثل زيد» تريد أن 
تشبهه به في أمر من الأمورء ثم تخبر بقصة زيد فتقول فعل كذا وكذا. 

المسألة الثالثة : اعلم أن العقل دل على أنه لا بد للناس من والد أول» وإلا لزم أن يكون كل 
مسري ولد اك ارولو ومو غانر  IG‏ اوق رد1 رد مر E‏ 
السلام كما في هذه الآية» وقال : لاما الاس اتقو ریک الَذِى لیگ ین تفس وو َه ا که 
[النساء: ]١‏ وقال: هو ای لقم من نفس وحِدَةَ وَجَعَلَ ينها رَرجها4 [الأعراف: ]۱۸٩‏ ثم إنه تعالى 
ذكر في كيفية خلق آدم عليه السلام وجومًا كثيرة؛ أحدها: أنه مخلوق من التراب كما في هذه 
الآيق والثاني : أنه مخلوق من الماء» قال الله تعالی : #وهو الى حاق من امه بشرا فجعلم 2< 
وَصِهَرا € [الفرقان: 4ه]» والثالث : أنه مخلوق من الطين قال الله تعالى: ار كت شل ع حو 
یال آلاشتن من طبن 4069 حمل لم من سار من ماو مهن [السجدة: ۲0۰۷ دالرابع : أنه 
ل یی ی ين ين 2060 جعلتة نْطفَة في 
ار مین © [المومنون: : ۷ ۳ الخامس : أنه مخلوق من طين لازب قال تعالى 09 تك به 
طن لازي [الصافات: :۰ السادس : إنه مخلوق من صلصال قال تعالی : #إفٍ حَناق برا من 
سل ين حمر شرو [الحجر: 3 السابع : أنه مخلوق من عجل »› قال تعالی ۹ ۳۳ 


oss 


22 بحل © [الأنبياء: : ۷ الثامن: قال تعالی : #لقد حَلْقَنا اش فى کْدٍ6 [البلد: ؛] آما الحکماء 


فقالوا إنما خلق آدم عليه السلام من تراب لوجوه: الأول: ليكون متواضعاء الثاني : ليكون: 
ستارّاء الثالث: ليكون أشد التصاقا بالأرض» وذلك لأنه إنما خلق لخلافة أهل الأرض» قال 
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تعالى : إن جَاعِلٌ في الْأَْضٍ حَلِينَة4:البقرة: 1۳۰ ۰ الرابع : آراد إظهار القدرة فخلِقٍ الشیاطین من 
النار التي هي أضوأ الأجرام وابتلاهم بظلمات الضلالة» وخلق الملائكة من الهواء الذي هو 
آلطف الأجرام وأعطاهم كمال الشدة والقوة وخلق آدم.عليه السلام من التراب الذي هو أكثف 
الاجرام» ثم أعطاه المحبة والمعرفة والنور والهداية» وخلق السموات من أمواج مياه البحار 
وأبقاها معلقة في الهواء حتى يكون خلقه هذه الأجرام برهانًا باهرًا ودليلاً ظاهِرًا على أنه تعالى 
هو المدبر بغير احتیاج؛ والخالق بلا مزاج وعلاج» الخامس : خلق الإنسان من تراب ليك د 
مطفئًا لنار الشهوة» والغضب. والحرص. فان هذه النيران لا تطفأ إلا بالتراب وإنما خلقه من 
الماء ليكون صافيًا تتجلى فيه صور الاأشیاء ثم إنه تعالى مزج بين الارض والماء ليمتزج الكثيف 
باللطيف فيصير طيئًا وهو قوله « ان ی بش مّن طِِنِ 1#ص: ۷۱] ثم نه في المرتبة الرابعة قال : 

ولقد علتنا لسن من سار هّن طِإِنِ € [المؤمنون: : ؟1] والسلالة بمعنى المسولة» فعالة المفعولة 
لأنها هي التي تسل من آلطف أجزاء الطين› ثم إنه في المرتبة الخامسة جعله طبتا لازباء فقال : 
لإا خلقتهم بن طبر ازب # [الصافات : ۰ ثم انه في المرتبة السادسة أثبت له من الصفات ثلاثة 
أنواع : 

آحدها: أنه من صلصال والصلصال : الیابس الذي إذا حرك تصلصل کالخزف الذي یسمع 
من داخله صوت . والثاني : الحمأ وهو الذي استقر في الماء مد وتغیر لونه إلى السواد. 
والثالث : تغیر رائحته قال تعالی : «#فانظر رل طعایاک رگراک کم یسک € [البقرة: ۰ أي : لم 


° 


فهذه جملة الكلام في التوفيق بين الایات الواردة في خلق آدم عليه السلام . 

المسألة الرابعة : في الآية إشکال» وهو أنه تعالی قال: عم ين راب ر قال 4 کی كيكو » 
فهذا يقتضي أن یکون خلق آدم متقدمًا على قول الله له (كُنْ) وذلك غير جائز . 

وأجابوا عنه من وجوه؛ الأول: قال أبو مسلم : قد بينا أن الخلق هو التقدير والتسوية» ويرجع 
معناه إلى علم الله تعالى بكيفية وقوعه وإرادته لويقاعه على الوجه المخصوص وكل ذلك متقدم 
على وجود آدم عليه السلام تقديمًا من الأزل إلى الأبد» وأما قوله (كن) فهو عبارة عن ادخاله في 
الوجود فثبت أن خلق آدم متقدم على قوله (كُنْ) . 

والجواب الثاني : وهو الذي عول عليه القاضي أنه تعالی خلقه من الطین ثم قال له (كُنْ) أي 
أحياه كما قال : 4# نمأت لما ءاخر € المومنون: :۰ فان قیل : الضمیر في قوله : (خلقه) راجم 
إلى آدم وحین كان ترابًا لم يكن آدم عليه السلام موجودا . 

أجاب القاضي وقال: بل كان موجودا وإنما وجد بعد حیاته» ولیست الحياة نفس آدم وهذا 
ضعیف لان آدم عليه السلام لیس عبارة عن مجرد الأجسام المشكلة بالشکل المخصوص. بل 
هو عبارة عن هوية آخری مخصوصة وهي : ما المزاج المعتدل أو النفس» وینجر الکلام من 
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هذا البحث إلى أن النفس ما هى» ولا شك آنها من أغمض المسائل . 

الجواب: الصحیح آن یقال لما کان ذلك الهیکل بحیث سیصیر آدم عن قریب سماه آدم علیه 
السلام قبل ذلك» تسمية لما سیقع بالواقع . 

والجواب الثالث : أن قوله(2 َل یوخ يفيد تراخي هذا الخبر عن ذلك الخبر كما 
في قوله تعالى : 3ث کان من ین اموأ [لبدد: ۱۷] ویقول القائل : أعطيت زيدًا اليوم لا ثم 
آعطیته آمس آلفین » ومراده : آمطینه الوم لاه ثم انا اخبرکم آلي آمطبته اسن آلفین فکلا قوله: 
ڪلم ين واب ب( أي ضفر خلقا تشه با : ثم إنه یخبرکم أني إنما خلقته بأن قلت له (كن) . 

لمال الحامسة: في الآية إشكال آخر وهو أنه كان ينبخي أن يقال :ثم قال له كن كان ف 
يقل كذلك بل قال: #كن تون . 

والجواب : تأويل الکلام» ثم قال له: 9 كن رن فكان . 

واعلم يا محمد أن ما قال له ربك (كُن) فإنه يكون لا محالة . 


قوله تعالى: ل لح ین دیف فلا نکن ین ایب © 4 

وفیه مسائل: 

و ای ی و ی و و ی وی ی و ری و ی 
أنبأناك من قصة عیسی عليه السلام » أو ذلك النباً في آمر عیسی عليه السلاغ الق فحذف لکونه 
علرگا: وق بر عبیه هر اتف بعهانقضه الکلام» وغبره وله ی 62 اا 
تقول : الحق من الله» والباطل من الشیطان» وقال آخرون: الحق» رفع باضمار فعل أي : جاءك 
الحق» وقیل آیضا: إنه مرفوع بالصفة وفیه تقدیم وتأخیر» تقدیره : من ربك الحق فلا تكن . 

المسألة الثانية : الامتراء الشك» قال ابن الانباري: هو مأخوذ من قول العرب مريت الناقة 
والشاة إذا حلبتها فكأن الشاك یجتذب بشکه مراء کاللبن الذي یجتذب عند الحلب» یقال : قد 
ماری فلان فلاتا إذا جادله» كأنه یستخرج غضبه. ومنه قیل : الشکر يمتري المزید أي : یجلبه . 

المسألة الثالئة : في الحق تأویلان؛ الأول : قال آبو مسلم : المراد أن هذا الذي آنزلت عليك هو 
الحق من خبر عیسی عليه السلام لا ما قالت النصاری والیهود. فالنصارى قالوا: إن مریم ولدت 
إلهاء واليهود رموا مریم علیها السلام بالافك ونسبوها إلى یوسف النجار فالله تعالی بیّن أن هذا 
الذي أنزل في القرآن هو الحق ثم نهی عن الشك فيه › ومعنی ممتري مفتعل من المرية وهي الشك . 

والقول الثاني : أن المراد أن الحق في بیان هذه المسألة ما ذکرناه من المثل وهو قصة آدم عليه 
السلام فانه لا بيان لهذه المسألة ولا برهان أقوى من التمسنك بهذه الواقعة» والله أعلم . 

المسألة الرابعة و : ف تك ین لته خطاب في الظاهر مع النبي یلق وهذا 
بظاهره يقتضي أنه كان شاكا في صحة ما أنزل عليه وذلك غير جائز› واختلف الناس في 
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الجواب عنه» فمنهم من قال: الخطاب وان كان ظاهره مع النبي عليه الصلاة والسلام إلا أنه في 
المعنى مع الأمة قال تعالى : يأب الى را طَلَقَثم لاء € [الطلاق: ۰۲۱ والثاني : أنه خطاب للنبي 
یو وت وی ای ویو 
قوله تعالی: ۵ تم عاك فیه هن يدل ما ل لوت 2 
کر واا وضاءک وا اش شا وكش ف تب جل لتت اد عل 
نحكذيت 6 ۵ 

یرس ریس 
النصاری بالزوجة والولد» وأتبعها بذکر الجواب عن جمیع شبههم على سبیل الاستقصاء التام» 
وختم الکلام بهذه النكتة القاطعة لفساد کلامهم» وهو أنه لما لم یلزم من عدم الأب والام 
البشریین لادم عليه السلام أن یکون ابا لله تعالی لم يلزم من عدم الأب البشري لعیسی عليه 
السلام أن یکون ابتا لله» تعالی الله عن ذلك» ولما لم یبعد انخلاق آدم عليه السلام من التراب 
لم یبعد أيضًا انخلاق عیسی عليه السلام من الدم الذي كان یجتمع في رحم أم عیسی عليه 
السلام» ومن أنصف وطلب الحق» علم أن البیان قد بلغ إلى الغاية القصوی. فعند ذلك قال 
تعالی : ممن عكبَّكَ4 بعد هذه الدلائل الواضحة والجوابات اللائحة فاقطع ور 
وعاملهم بما یعامل به المعاندء وهو أن تدعوهم إلى الملاعنة فقال : « کل تمالا دم ناي 
باكر إلى آخر الآية» ثم هاهنا مسائل : 

المسألة الأولی : اتفق آني حين كنت بخوارزم» آخبرت أنه جاء نصراني يدعي التحقيق 
والتعمق في مذهبهم فذهبت إليه وشرعنا في الحدیث فقال لي : ما الدلیل على نبوة محمد 92؟ 
فقلت له كما نقل إلينا ظهور الخوارق على ید موسی وعیسی وغیرهما من الأنبياء علیهم السلام 
نقل إلينا ظهور الخوارق على يد محمد یلا فان رددنا التواتر» أو قبلناه لکن قلنا : إن المعجزة 
لا تدل على الصدق» فحينئذ بطلت نبوّة ساثر الأنبیاء علیهم السلام» ون اعترفنا بصحة التواتر» 
واعترفنا بدلالة المعجزة على الصدق. ثم إنهما حاصلان في حق محمد وجب الاعتراف قطعا 
بنبوة محمد عليه السلام ضرورة أن عند الاستواء في الدلیل لا بد من الاستواء في حصول 
المدلول. فقال النصراني : آنا لا آقول في عيسى عليه السلام إنه كان نبيًا بل أقول إنه كان إلهاء 
فقلت له : الكلام في النبوة ة لا بد وأن يكون مسبوقًا بمعرفة الاله وهذا الذي 7 تقوله باطل ويدل 
عليه أن الاله عبارة عن موجود واجب الوجود لذاته» يجب أن لا یکون جسمَّا ولا متحيرًا ولا 
عرضّا. وعیسی عبارة عن هذا الشخص البشري الجسماني الذي وجد بعد أن كان معدومًا وقتل 
بعد أن كان حيّا على قولکم وکان طفلا آولا» ثم صار مترعرعًاء ثم صار شابٌا» وکان يأكل 
ویشرب ویحدث وینام ویستیقظ» وقد تقرر في بداهة العقول أن المحدث لا یکون قديمًا 
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والمحتاج لا يكون غنيًا والممكن لا يكون واجبّا والمتغير لا یکون دائمًا . 

والوجه الثاني : في إبطال هذه المقالة أنكم تعترفون بأن اليهود أخذوه وصلبوه وتركوه حيًا 
على الخشبة وقد مزقوا ضلعه وأنه كان یحتال في الهرب منهم) وفي الاختفاء عنهم وحين 
عاملوه بتلك المعاملات آظهر الجزع الشديد» فان كان إلها أو كان الإله حالا فيه أو كان جزء من 
الإله حالا فيه» فلم لم يدفعهم عن نفسه؟ ولم لم يهلكهم بالكلية؟ وأي حاجة به إلى إظهار 
الجزع منهم والاحتيال في الفرار منهم! وبالله آنني لأتعجب جدًا! إن العاقل كيف يليق به أن 
يقول هذا القول ويعتقد صحتهء فتكاد أن تكون بديهة العقل شاهدة بفساده . 

والوجه الثالث : وهو أنه : إما أن يقال بأن الاله هو هذا الشخص الجسماني المشاهد أو يقال 
حل الإله بكليته فيه » أو حل بعض الإله-وجزء منه فيه» والأقسام الثلاثة باطلة» أما الأول : فلأن 
له العالم لو كان هو ذلك الجسمء فحين قتله اليهود كان ذلك قولاً بأن اليهود قتلوا إله العالم» 
فكيف بقي العالم بعد ذلك من غير إله! ثم إن أشد الناس ذلا ودناءة الیهود. فالإله الذي تقتله 
اليهود إله في غاية العجز! وأما الثاني : وهو أن الاله بكليته حل في هذا الجسم فهو أيضًا 
فاسدء لأن الإله لم يكن جسمًا ولا عرضا امتنع حلوله في الجسم وان كان جسماء فحينئذ 
يكؤن حلوله في جسم آخر عبارة عن اختلاط أجزائه بأجزاء ذلك الجسم» وذلك يوجب وقوع 
التفرق في أجزاء ذلك الاله» وان كان عرضا كان محتاجّا إلى المحل» وكان الاله محتاجًا إلى 
غيره» وكل ذلك سخف. وأما الثالث : وهو أنه حل فيه بعض من أبعاض الإله» وجزء من 
آجزائه» فذلك أيضًا محال لأن ذلك الجزء إن كان معتبرًا في الإلهية» فعند انفصاله عن الإله» 
وجب أن لا يبقى الإله إلهاء وان لم يكن معتبرًا في تحقق الإلهية» لم يكن جزأ من الإله» فثبت 
فساد هذه الاقسام فكان قول النصارى باطلاً . 

الوجه الرابع : في بطلان قول النصارى ما ثبت بالتواتر أن عيسى عليه السلام كان عظيم الرغبة 
في العبادة والطاعة لله تعالى» ولو كان إلهًا لاستحال ذلك لأن الإله لا یعبد نفسه» فهذه وجوه 
في غاية الجلاء والظهور. دالة على فساد قولهم» ثم قلت للنصراني : وما الذي دلك على كونه 
إلهًا؟ فقال : الذي دل عليه ظهور العجائب عليه من إحياء الموتى وإبراء الأكمه والأبرص» وذلك 
لايمكن حصوله إلا بقدرة الإله تعالی» فقلت له: هل تسلم أنه لا يلزم من عدم الدليل عدم 
المدلول أم لا؟ فان لم تسلم لزمك من نفي العالم في الأزل نفي الصانع» وإن سلمت أنه لا يلزم 
من عدم الدليل عدم المدلول» فأقول: لما جوّزت حلول الإله في بدن عيسى عليه السلام 
فكيف عرفت أن الإله ما حل في بدني وبدنك وفي بدن كل حيوان ونبات وجماد؟ فقال: الفرق 
ظاهرء وذلك لأني إنما حكمت بذلك الحلول. لأنه ظهرت تلك الأفعال العجيبة علیه 
والأفعال العجيبة ما ظهرت على يدي ولا على يدك فعلمنا أن ذلك الحلول مفقود هاهناء فقلت 
له : تبين الآن أنك ما عرفت معنى قولي إنه لا يلزم من عدم الدليل عدم المدلول» وذلك لأن 
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ظهور تلك الخوارق دالة على حلول الاله في بدن عیسی : فعدم ظهور تلك الخوارق مني ومنك 
ليس فيه إلا أنه لم يوجد ذلك الدلیل» فإذا ثبت أنه لا یلزم من عدم الدلیل عدم المدلول لا يلزم 
من عدم ظهور تلك الخوارق مني ومنك عدم الحلول في حقي وفي حقك » بل وفي حق الكلب 
والسنور والفار ثم قلت : إن مذهبّا يؤدي القول به إلى تجويز حلول ذات الله في بدن الكلب 
والذباب لفي غاية الخسة والركاكة . 

الوجه الخامس : أن قلب العصا حية» أبعد في العقل من إعادة الميت حيّاء لأن المشاكلة بين 
بدن الحي وبدن الميت أكثر من المشاكلة بين الخشبة وبين بدن الثعبان» فإذا لم يوجب قلب 
العصا حية کون موسى إلها ولا ابا للاله فبأن لا يدل إحياء الموتى على الإلهية كان ذلك آولی» 
وعند هذا انقطع النصراني ولم يبق له کلام والله أعلم . 

المسألة الثانية : روي أنه عليه السلام لما أورد الدلائل على نصارى نجران؛ ثم إنهم أصروا 
على جهلهم» فقال عليه السلام : «إنّ اللة أمَرَنِي إن لم تغبلوا الحْجَة أن أَبَاهِلَكُم؛ فقالوا : يا أبا 
القاسم» بل نرجع فننظر في آمرنا ثم نأتيك فلما رجعوا قالوا للعاقب وكان ذا رأيهم : يا عبد 
المسيح ما ترى؟ فقال: والله لقد عرفتم يا معشر النصارى أن محمدا نبي مرسل» ولقد جاءكم 
بالكلام الحق في آمر صاحبكم» والله ما باهل قوم نبيًا قط فعاش كبيرهم ولا نبت صغيرهم ولئن 
فعلتم لكان الاستثصال فان أبيتم إلا الاصرار على دينكم والإقامة على ما أنتم علیه» فوادعوا 
الرجل وانصرفوا إلى بلادكم وكان رسول الله يي خرج وعليه مرط من شعر أسود» وكان قد 
احتضن الحسين وأخذ بيد الحسن» وفاطمة تمشي خلفه» وعلي رضي الله عنه خلفهاء وهو 
يقول: إذادعوت فأمنواء فقال أسقف نجران: يا معشر النصارى» إني لأرى وجومًا لو 
سألوا الله أن يزيل جبلا من مكانه لأزاله بهاء فلا تباهلوا فتهلكوا ولا يبقى على وجه الأرض 
نصراني إلى يوم القيامة » ثم قالوا: يا آبا القاسم رأينا أن لا نباهلك وأن نقرك على دينك فقال 
صلوات الله عليه : «فإذا أبيتم المباهلة فأسلمواء يكن لكم ما للمسلمين» وعليكم ما على 
المسلمین». فأبواء فقال : «فإني أناجزكم القتال»» فقالوا: ما لنا بحرب العرب طاقة ولكن 
نصالحك على أن لا تغزونا ولا تردنا عن دينناء على أن نودي إليك في كل عام آلفي حلة : ألفا 
في صفر › وألفا فى رجب». وثلاثين درعا عادية من حديد» فصالحهم على دك » وقال: «والذي 
نفسي بیده. إن الهلاك قد تدلى على أهل نجران: ولو لاعنوا لمسخوا قردة وخنازیر» ولاضطرم 
علیهم الوادي نارّاء ولاستأصل الله نجران وأهله؛ حتی الطیر على رژوس الشجر ولما حال الحول 
على النصارى كلهم حتی یهلکوا» "۰۲۳ وروي أنه عليه السلام لما خرج في المرط الأسودء فجاء 
الحين رضي اا تا ل چا اتسين وي الله مه فأ ایتک قاطي »ذم علي 


م ور مرو 


رضي الله عنهماثم قال : لما يريد له يذهب عنحكم اليحس آهل ايت ویر تظهيا » 


(۱) تقدم. 
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[الأحزاب : ۳۳] واعلم أن هذه الرواية كالمتفق على صحتها بين أهل التفسير والحديث : 

المسألة الثالثة : مسن ايك فيو أي في عيسى عليه السلام» وقیل : الهاء تعود إلى الحق» 
في قوله : حى من رفک زهره: ب لشن بد ما 124 بت یلم > انود اباد قى 
عبد الله ورسوله عليه السلام وليس المراد هاهنا بالعلم نفس العلم لأن العلم الذي في قلبه لا 
يؤثر في ذلك» بل المراد بالعلم.ما ذكره بالدلائل العقلية» والدلائل الواصلة إليه بالوحي 
والتنزیل» فقل تعالوا: أصله تعاليواء لأنه تفاعلوا من العلوء فاستثقلت الضمة على الياءء 
فسکنت » ثم حذفت لاجتماع الساکنین» وأصله العلو والارتفاع فمعنی تعالی : ارتفع » | الا آنه 
کثر في الاستعمال حتی صار لكل مجيء» وصار بمنزلة هلم . 

المسألة الرابعة: هذه الاية دالة على أن الحسن والحسین علیهما السلام کانا ابني 
رسول الله لاز وعد اد ودعو وا اس واه مب یی و ومما 
يؤكد هذا قوله تعالى فى سورة ة الأنعام #ومن د درسي داود وَسْلَيْمَنَ »# [الأنعام : 4 إلى قوله: 
« ودرا وی وَعِيسَئْ4 [الانئام: هم] ومعلوم أن عيسى عليه السلام إنما انتسب إلى إبراهيم عليه 
السلام بالأم لا بالأب» فثبت أن ابن البنت قد يسمى ابنّاء والله أعلم . 

المسألة الخامسة : كان في الرّي رجل يقال له: محمود بن ال#حسن الحمصي. وكان معلم 
الاثنى عشرية» وكان يزعم أن علیّا رضي الله عنه أفضل من جميع الأنبياء سوى محمد عليه 
السلامء قال: والذي يدل عليه قوله تعالى : شتا واش وليس المراد بقوله < روانش 
نفس محمد كلا لان الإنسان لا يدعو نفسه بل المراد به غيرهء وأجمعوا على أن ذلك الغير كان 
علي بن أبي طالب رضي الله عنه» فدلت الآية على أن نفس علي هي نفس محمدء ولا يمكن أن 
يكون المراد منه» أن هذه النفس هي عين تلك النفس » فالمراد أن هذه النفس مثل تلك النفس» 
وذلك يقتضي الاستواء في جميع الوجوه» ترك العمل بهذا العموم فقي حق النبوة» وفي حق 
الفضل لقيام الدلائل على أن محمذا عليه السلام كان نبيًا وما كان علي كذلك» ولانعقاد الإجماع 
على أن محمدًا عليه السلام كان أفضل من علي رضي الله عنه» فيبقى فيما وراءه معمولاً به» ثم 
الإجماع دل على أن محمذا عليه السلام كان أفضل من سائر الأنبياء عليهم السلام فيلزم أن يكون 
علي أفضل من سائر الأنبیای فهذا وجه الاستدلال بظاهر هذه الآية» ثم قال: ويؤيد الاستدلال 
بهذه الآية» الحدیث المقبول غند الموافق والمخالف» وهو قوله عليه السلام : : «من آراد آن ری 
آم في علمی وَنُوحًا في طَاعَتِهِ» واپرامیم في خلیه وَمُوسَى في هیبته. ومیسی في صفوته. فَلْبَنْظرْ 
إلى عَلِيَ بن أبي طالب» فالحديث دل على أنه اجتمع فيه ما كان متفرقًا فیهم وذلك يدل على أن 
عليًا رضي الله عنه أفضل من جميع الأنبياء سوى محمد یی وأما سائر الشيعة فقد کانوا قديمًا 
وحديثًا يستدلون بهذه الآية على أن عليّا رضي الله عنه أفضل من سائر الصحابة» وذلك لأن الآية 
لما دلت على أن نفس علي رضي الله عنه مثل نفس محمد عليه السلام إلا فيما خصه الدليل» 
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تج مس ۶ سحي ا 
+ لمم مت بت و 


وكان نفس محمد أفضل من الصحابة رضوان الله علیهم» فوجب أن یکون نفس علي أفضل 

أيضا من سائر الصحابة هذا تقدير کلام الشيعة والجواب : أنه كما انعقد الإجماع بين 

المسلمين على أن محمدًا عليه السلام أفضل من علي» فكذلك انعقد الإجماع بينهم قبل ظهور 

هذا الانسان» على أن النبي أفضل ممن ليس بنبي» وأجمعوا على أن علیّا رضي الله عنه ما كان 

سو ب ع و اا 
سائر الأنبياء عليهم السلام . 

ا : قوله: ثم تَبْبَلُ» أي : نتباهل» كما يقال: اقتتل القوم وتقاتلوا 
واصطحبوا وتصاحبواء والابتهال فيه وجهان؛ أحدهما: أن الابتهال هو الاجتهاد في الدعاءء 
وإن لم يكن باللعن» ولا يقال: ابتهل في الدعاء إلا إذا كان هناك اجتهاد» والثاني : أنه مأخوذ من 
قولهم عليه بل الله» أي : لَعْنته» وأصله مأخوذ مما یرجم إلى معنى اللعن» لأن معنى اللعن هو 
الابعاد والطرد وبَهّلّه الله» أي : لعنه وأبعده من رحمته من قولك : أبهله إذا أهمله وناقة باهل لا 
صرار عليهاء بل هي مرسلة مُحْلاة» كالرجل الطريد المنفي» وتحقيق معنى الكلمة: أن البهل 
إذا كان هو الإرسال والتخلية فكان من بهله الله فقد خلاه الله ووكله إلى نفسه ومن وكله إلى 
نفسه فهو هالك لا شك فيه فمن باهل | إنسائاء فقال : علي ب بَهُلََةَ الله إن كان كذاء يقول: 
وكلني الله إلى نفسي » وفرضني إلى حولي وقوتي» أي : من کلاءته وحفظه كالناقة الباهل التي 
لا حافظ لها في ضرعهاء فكل من شاء حلبها وأخذ لبنها لا قوة لها في الدفع عن نفسهاء ویقال 
أيضًا: رجل باهل > إذا لم يكن معه عصاء وإنما معناه أنه ليس محه ما یدفع عن نفسه. .والقول 
الأول آولی لأنه يكون قوله: لاثم تَبَْلْ» أي : ثم نجتهد في الدعاء» ونجعل اللعنة على 
الكاذب» وعلى القول الثاني يصير التقدير : ثم نبتهل» أي : ثم نلتعن « کل لت لَه عل 
ألكذِيت* وهي تکرار بقي في الاية سؤالات أربع . 

السؤال الأول : الأولاد إذا كانوا صغارًا لم يجنز نزول العذاب بهتم وقد ورد فئ*الخبر أنه 
صلوات الله عليه أدخل في المباهلة الحسن والحسين عليهما السلام فما الفائدة فيه؟. , 

والجواب : إن عادة الله تعالى جارية بأن عقوبة الاستئصال إذا نزلت بقوم هلكت معهم 
وموس يع PF E‏ ايع اي ی ی 


دة جدًا فربما جعل الانسان تفسه فداء لهم وجنة لهم: وإذاكان لك فهو عليه السلام 
أحضر صبيانه ونساءه مع نفسه وآمرهنم بأن يفعلوا مثل ذلك ليكون ذلك أبلغ ذ في الزجر وأقوى في 
تخويف الخصم» وأدل على وثوقه صلوات الله عليه وعلی آله بأن الحق معه . 3 
السؤال الثاني : هل دلت هذه الواقعة على صحة نبوة محمد كَكه؟ . 
الجواب : أنها دلت على صحة نبوته عليه السلام من وجهین؛ أحدهما : وهو ائه علیه السلام 


۳۹۹ سورة آل عمران 
خوفهم بنزول العذاب علیهم» ولو لم يكن وائقا بذلك» لكان ذلك منه سعیّا في إظهار کذب 
نفسه ؛ لأن بتقدیر : أن یرغبوا في مباهلته » ثم لا ینزل العذاب» فحینثذ كان یظهر کذبه فیما آخبر 
ومعلوم أن محمدا ية كان من أعقل الناس» فلا یلیق به أن يعمل عملا يفضي إلى ظهور کذبه 
فلما آصر على ذلك علمنا أنه نما أصر عليه لکونه واثقًا بنزول العذاب عليهم» وانیهما : أن 
القوم لما ترکوا مباهلته » فلولا آنهم عرفوا من التوراة والانجیل ما يدل على نبوته» والا لما 

فان قيل: لم لا يجوز أن يقال : انهم کانوا شاکین فترکوا مباهلته خوفا من أن یکون صادقا 
فینزل بهم ما ذکر من العذاب؟ 

قلنا: هذا مدفوع من وجهین؛ الأول: أن القوم کانوا یبذلون النفوس والاموال في المنازعة مع 
الرسول عليه الصلاة والسلام» ولو کانوا شاکین لما فعلوا ذلك الثاني : أنه قد نقل عن آولئك 
النصاری آنهم قالوا: إنه والله هو النبي المبشر به في التوراة والانجیل» وانکم لو باهلتموه 
لحصل الاستتصال فکان ذلك تصریخا منهم بأن الامتناع عن المباهلة كان لأجل علمهم بأنه نبي 
مرسل من عند الله تعالی . 

السوال الثالث : آلیس أن بعض الکفار اشتغلوا بالمباهلة مع محمد بلا ؟ حيث قالوا «َلْ 
إن کارت هلدا هو أَلْحَنَّ مِنْ ند مر تَا حجار من السَسمآء © [الأنفال: ۲ ثم انه لم بنزل 
العذاب بهم البتة» فكذا هاهناء وأيضًا فبتقدير نزول العذاب» كان ذلك مناقضًا لقوله وما 
کات أله لِعَذِبَهمْ وت فهم؟ [الانفال: ۳۲ 

والجواب : الخاص مقدم على العام» فلما آخبر عليه السلام بنزول العذاب في هذه السورة 
على التعیین وجب أن يعتقد أن الامر كذلك . 

السؤال الرابع : قوله : إن ندا لهو الت نع 4 هل هو متصل بما قبله أم لا؟ . 

والجواب : قال أبو مسلم : إنه متصل بما قبله ولا يجوز الوقف على قوله : #ألكذين 4 
وتقدير الآية فنجعل لعنة الله على الكاذبين بأن هذا هو القصص الحق وعلی هذا التقدير كان حق 
#إنَّ4 أن تكون مفتوحة»ء إلا آنها كسرت لدخول اللام في قوله : لهو كما في قوله : #إنَّ ديم 
هم بوذ لَحَمِيْ* [المادبات: ۱۱] وقال الباقون: الكلام تم عند قوله: لعل کیت وما بعده 
جملة أخرى مستقلة غير متعلقة بما قبلهاء والله أعلم . 


بي ۳ 5 ی ع سس )ر هرت و ع 
قوله تعالی: لن هدا لهو الم لح وما ه 
اكير © نان تلا فد له علبع 


وفيه مسائل: 
المسألة الأولی : قوله: إن مدا إشارة إلى ما تقدم ذکره من الدلائل» ومن الدعاء إلى 


الآية رقم (1۲ ۲۳) ۳۹۷ 


المباهلة امس ان 4 والقصص هو مجموع الکلام المشتمل على ما يهدي إلى الدين» 
ويرشد إلى الحق ویأمر بطلب النجاة فبين تعالی أن الذي آنزله على نبیه هو القصص الحق لیکون 
على ثقة من آمره» والخطاب وان كان معه فالمراد به الكل . ۱ 

المسألة الثانية : (هوّ) في قوله : لهو تسم الى © فيه قولان؛ أحدهما : أن يكون فصل 
وعمادّاء ويكون خبر (إن) هو قوله: تلع > . 

فإن قيل: فكيف جاز دخول اللام على الفصل؟ . 

قلنا: إذا جاز دخولها على الخبر كان دخولها على الفصل آجود. لأنه قرب إلى المبتدأ منه» 
وأصلها أن تدخل على المبتدأ . 

والقول الثاني إنه مبتدأء والقصص الحق خبره» والجملة خبر (إن) . 

المسألة الثالثة : قرئ (لَهُوّ) بتحريك الهاء على الأصل» وبالسكون لأن اللام ينزل من (هُوَ) 

المسألة الرابعة: يقال: قص فلان الحديث يقصه قصّا وقصصًاء وأصله اتباع الأثرء يقال: 
خرج فلان قصصاء في آثر فلان» وقصًا» وذلك إذا اقتص آثره ومنه قوله تعالى : #وَيَالتَ 
لته قصیه ‏ [القصص : : ۱۱] وقیل للقاص إنه قاص لاتباعه خبرًا بعد خبر» وسوقه الکلام سوقاء 


فمعنی القصص الخبر المشتمل على المعاني المتتابعة . 
ثم قال: : وما من له | 1 3 > وهذا يفيد تأكيد النفي لأنك لو قلت عندي من الناس آحد. آفاد 
أن عندك بعض الناس» فإذا قلت ما عندي من الناس من أحدء آفاد أنه ليس عندك بعضهم وإذا 
لم يكن عندك بعضهم فبأن لا یکون عندك كلهم آولی فثبت أن قوله : وما من زک که 
مبالغة في أنه لا إله إلا الله الواحد الحق سبحانه وتعالی . 
ثم قال: ورگ الله لهو لمیر ألْحَكيمْ © وفيه إشارة إلى الجواب عن شبهات النصاری وذلك 
لأن اعتمادهم على أمرين ؛ آحدهما: أنه قدر على إحياء الموتی وابراء الاکمه والأبرص. فکأنه 
تعالی قال : هذا القدر من القدرة لا يكفي في الالهية» بل لا بد وآن يكون عزیزا غالبا لا یدفع ولا 
یمنم» وأنتم قد اعترفتم بأن عیسی ما كان كذلك» وکیف وأنتم تقولون: إن الیهود قتلوه؟ 
والثاني : آنهم قالوا: إنه كان یخبر عن الغیوب وغيرهاء فیکون إلهّاء فکأنه تعالی قال : هذا 
القدر من العلم لا يكفي في الإلهية» بل لا بد وأن یکون حكيماء أي عالمًا بجمیع المعلومات 
وبجمیع عواقب الامور» فذکر « ال كيم هاهنا (شارة إلى الجواب عن حادق الشبهتین 
ونظیر هذه الآية ما ذکره تعالی في أول السورة من قوله : و الى رصن لارا کیت یاه 
ل له الا هو یر لمكي € [ال عمران: ]. 
ثم قال: إن تقد علیم بِالْمُنْسِدِنَ4 والمعنی: فان تولوا عما وصفت من أن الله هو 
الواحد» وأنه يجب أن یکون عزيرًا غالبًا قادرًا على جمیع المقدورات» حكيمًا عالمًا بالعواقب 
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N CT‏ وما کان حكيمًا عالمًا بالعراقب 
والنهایات . فاعلم أن توليهم وإعراضهم ليس إلا على سبيل العناد فاقطع كلامك عنهم وفوض 


آمرهم إلى الله فان الله عليم بفساد المفسدین» مطلع على ما في قلوبهم من الأغراض 
الفاسدة قادر على مجازاتهم . 


وله تعالى:' « یل الككب تالا ال یهت سوم بتک یتفر ألا ي 

م وک رہ وو س ر گم و رم و مر ب 

الا أله ولا شرك بو شيا ولا ١‏ ی هب )د د ل د کا 
فقولا آشهنها اتا شيرت 49 


واعلم أن التبي اي ع 97 
المباهلة فخافوا وما شرعوا فيها وقبلوا الصغار بأداء الجزية» وقد كان عليه السلام حريصًا على 
إيمانهم» فكأنه تعالى قال : يا محمد اترك ذلك المنهج من الكلام واعدل إلى منهج آخر يشهد 
كل عقل سليم وطبع مستقيم أنه كلام مبني على الإنصاف وترك الجدال» و« یا تب 
ا ارا | 2 9 متا و 3 أي : هلموا إلى كلمة فيها إنصاف من بعضنا لبعض. ولا ميل 
فیه لاحد علی صاحبه؛ وهي 10ج و3 َه ولا نرك وء مب هذا هو المراد من الكلام 
ولنذکر الآن تفسیر الالفاظ . ۱ 

أما قوله تعالی: # هل آلکثی؟ ففیه ثلاثة آقوال ؛ آحدها: المراد نصاری نجران » والثاني : 
المراد یهود المدينة» والثالث أا نزلت في الفریقین» ویدل عليه وجهان ؛ الأول : أن ظاهر اللفظ 
يتناولهماء والثاني : روي في سبب النزول > أن اليهود قالوا للنبي عليه الصلاة والسلام» ما ترید إلا 
أن نتخذك ربا كما اتخذت النصاری عیسی ! وقالت النصارى : يا محمد ما تريد إلا أن نقول فيك ما 
قالت اليهود في عزير! فأنزل الله تعالى هذه الآية» وعندي أن الأقرب حمله على النصارى» لما بینا 
أنه لما أورد الدلائل عليهم أولاًء ثم باهلهم ثانيّاء فعدل في هذا المقام إلى الكلام المبني على رعاية 
الإنصاف» وترك المجادلةء وطلب الإفحام والإلزام» وممايدل عليه؛ أنه خاطبهم هاهنا بقوله 
تعالى : « یام کیب وهذا الاسم من أحسن الأسماء وأكمل الألقاب حيث جعلهم أهلاً 
لكتاب الله» ونظیره ما يقال لحافظ القرآن يا حامل كتاب الله» وللمفسر یا مسر كلام اللهء فان 
هذا اللقب.يدل على أن قائله آراد المبالغة في تعظيم المخاطب وفي تطييب قلبه؛ وذلك إنما يقال 
عند عدول الا نسان مع خصمه غن طريقة اللجاج والنزاع إلى طريقة طلب الإنصاف . 

ما قوله تعالى: تا فالمراد تعيين ما دعوا إليه والتوجه إلى النظر فيه وان لم يكن انتقالاً من 
مكان إلى مكان لان أصل اللفظ مأخوذ من التعالي وهو الارتفاع من موضع هابط إلى مكان 
عال» ثم كثر استعماله حتى-صار دالاً على طلب التوجه إلى حيث یدعی إليه . 

آما قوله تعالی: # رل کم سم یی فالمعنی هلموا إلى كلمة فیها إنصاف من بعضنا 


الآية رقم (12) ۱ ۱ ۳۹۹ 


لبعض. لا ميل فيه لأحد على صاحبه» والسواء هو العدل والإنصافء وذلك لأن حقيقة 
الإنصاف إعطاء النصف» فان الواجب في العقول ترك الظلم على النفس وعلى الغيرء وذلك لا 
يحصل إلا بإعطاء النصف» فإذا أنصف وترك ظلمه أعطاه النصف فقد سوی بين نفسه وبين غيره 
وحصل الاعتدال» وإذا ظلم وأخذ أكثر مما أعطى زال الاعتدال فلما كان من لوازم العدل 
والإنصاف التسوية جعل لفظ التسوية عبارة عن العدل . 

ثم قال الزجاج سوم 4 نعت للكلمة يريد: ذات سواء فعلى هذا قوله #كلمتر سوام أي : 
كلمة عادلة مستقيمة مستوية» فإذا آمنا بها نحن وأنتم كنا على السواء والاستقامة» ثم قال: ال 
مب ال امه © : 

وفيه مسألتان: 

المسألة الأولی : محل (آن) في قوله أن لا نعبد فيه وجهان؛ الاول : أنه رفع باضمار» هي : 
كأن قائلا قال : ما تلك الکلمة؟ فقيل : هی أن لا نعبد إلا الله» والثانی : خفض على البدل من : 

المسألة الثانية : أنه تعالى ذکر ثلائة أشياء ؛ أولها: ألا تَبْدَ الا امه € وثانیها: أن ول 
نرك يوء شا € وثالثها: أن #ولا يَعَجِدّ بسكا بسّا رجا ین دون أله 4 وإنما ذکر هذه الثلاثة لأن 
النصارى جمعوا بين هذه الثلاثة فیعبدون غير الله وهو المسيح» ويشركون به غيره وذلك لأنهم 
يقولون: إنه ثلاثة: أب وابن وروح القدس» فأثبتوا ذوات ثلاثة قديمة سواء وإنما قلنا: إنهم 
أثبتوا ذوات ثلاثة قديمة» لأنهم قالوا: إن أقنوم الكلمة تدرعت بناسوت المسيح» وأقنوم روح 
القدس تدرعت بناسوت مریم ولولا کون هذين الأقنومين ذاتين مستقلتين والا لما جازت 
عليهما مفارقة ذات الأب والتدرع بناسوت عيسى ومريم» ولما أثبتوا ذوات ثلائة مستقلة فقد 
أشركواء وأما إنهم اتخذوا أحبارهم ورهبانهم أربابًا من دون الله فيدل عليه وجوه : 

أحدها: إنهم كانوا يطيعونهم في التحليل والتحریم» والثاني : إنهم كانوا یسجدون لأحبارهم. 
والثالث : قال أبو مسلم: من مذهبهم أن من صار كاملا في الرياضة والمجاهدة يظهر فيه أثر 
حلول اللاهوت» فيقدر على إحياء الموتی وإبراء الأكمه والأبرص» فهم وان لم يطلقوا عليه لفظ 
الرب إلا أنهم أثبتوا في حقه معنى الربوبية» والرابع : هو أنهم كانوا يطيعون أحبارهم في 
المعاصي. ولا معنى للربوبية إلا ذلك» ونظيره قوله تعالی : ۴ ذ ی من اعد لمر و46 زليه 
۳ فثبت أن النصارى جمعوا بين هذه الأمور الثلاثة» وكان القول ببطلان هذه الأمور الثلاثة 
كالأمر المتفق عليه بين جمهور العقلاء وذلك لأن قبل المسيح ما كان المعبود إلا الله» فوجب 
أن يبقى الأمر بعد ظهور المسيح على هذا الوجهء وأيضًا القول بالشركة باطل.باتفاق الکل» 
وأيضًا إذا كان الخالق والمنعم بج بجميع النعم هو الله وجب أن لا يرجع في التحليل والتحريم 
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والانقياد والطاعة إلا إليه» دون الأحبار والرهبان» فهذا هو شرح هذه الأمور الثلاثة . 

ثم قال تعالى: إن توا مَقُولُوا أشهحدواأ با لورت والمعنيك إن أبوا إلا الإصرارء فقولوا 
إنا مسلمون» يعني أظهروا أنكم على هذا الدين» لا تكونوا في قيد أن تحملوا غيركم عليه . 


بو و فر 


قوله تعالی: « يَتأهلّ التب و تعاجویک ف بذهم و وم 55 التُوربنة 
والانجیل زلا من بعد أف نموت 

اعلم أن الیهود کانوا یقولون: إن [براهیم كان على دیننا» والنصارى کانوا یقولون : كان [براهیم 
على دينناء فأبطل الله علیهم ذلك بأن التوراة والانجیل ما آنزلا إلا من بعده فکیف یعقل أن 
ایکون یهودیا أو نصرانيًا؟ . 

فان قیل: فهذا أيضًا لازم علیکم لانکم تقولون : إن إبراهيم كان على دين الاسلام» والاسلام 
إنما أنزل بعده بزمان طويل» فإن قلتم ا على المجهب 
الذي عليه المسلمون الآنء فنقول: فلم لا يجوز أيضًا أن تقول اليهود: إن إبراهيم كان يهوديًا 
بمعنى أنه كان على الدين الذي عليه الیهود وتقول النصارى إن إبراهيم كان نصرانيًا بمعنى أنه 
كان على الدين الذي عليه النصاری» فكون التوراة والإنجيل نازلين بعد إبراهيم لا ينافي كونه 
يهوديًا أو نصرانیًا بهذا التفسير» كما أن کون القرآن.نازلاً بعده لا ينافي كونه مسلمًا . 

والجواب : إن القرآن أخبر أن إبراهيم كان حنيفًا مسلمّاء وليس في التوراة والإنجيل أن 
إبراهيم كان یهودیا أو نصرانيّاء فظهر الفرق» ثم نقول: آما أن النصارى ليسوا على ملة ابراهیم 
فالأمر فيه ظاهرء لأن المسيح ما كان موجودًا في زمن إبراهيم» فما كانت عبادته مشروعة في 
زمن إبراهيم لا محالة» فكان الاشتغال بعبادة المسيح مخالفة لملة إبراهيم لا محالة» وأما أن 
اليهود ليسوا على ملة إبراهيم» فذلك لأنه لا شك أنه كان لله سبحانه وتعالى تكاليف على الخلق 
قبل مجيء موسى عليه السلام» ولا شك أن الموصل لتلك التكاليف إلى الخلق واحد من البشرء 
ولا شك أن ذلك الانسان قد كان مؤيدًا بالمعجزات» والا لم يجب على الخلق قبول تلك 
التكاليف منه فإذن قد كان قبل مجيء موسى آنبیاء وكانت لهم شرائع معينة» فإذا جاء موسى 
فإما أن يقال إنه جاء بتقرير تلك الشرائع» أو بغيرها فان جاء بتقريرها لم يكن موسى صاحب تلك 
الشريعة» بل كان كالفقيه المقرر لشرع من قبله» واليهود لا يرضون بذلك» وان كان قد جاء 
بشرع آخر سوى شرع من تقدمه فقد قال بالنسخ» فثبت أنه لا بد وأن يكون دين كل الأنبياء جواز 
القول بالنسخ واليهود ينكرون ذلك» فثبت أن اليهود ليسوا على ملة إبراهيم» فبطل قول اليهود 
والنصارى بأن إبراهيم كان يهوديًا أو نصرانيّاء فهذا هو المراد من الآية» والله أعلم . 


قوله تعالی: # ها عنم هلا و حَجَجْثُم فِيمَا کم بو عم فلم فل تُحَاجُونَ فیما اس 
3 مع و مم 7و وم م من 2 م کر سل 
لکم يد علم وآ ۹ وأنتم لا و © م 2 دِيم مودي 4 نضرانیا و 


الآية رقم (1۸-17) ۳۰ 


ی رت ص04 ۱ ۳ ده م هم ور 
کات حنیا 4۳ ما کان من مشرکین © اض بازاهيم للذین اتبعوه 


دا ای لیم موأ واک 4 مین © 4 
وفیه مسائل: 
المسألة الأولى : قرأ عاصم وحمزة والكسائي (ها آنثم) بالمد والهمزة وقرأ نافع وآبو عمرو 
بغیر همز ولا مدء إلا بقدر خروج الالف الساکنة» وقرأ ابن کثیر بالهمز والقصر على وزن 
(صنعتم) وقرأ ابن عامر بالمد دون الهمز» فمن حقق فعلی الأصل» لأنهما حرفان (ها) و(َشم) 
ومن لم يمد ولم يهمز فللتخفیف من غير إخلال . 
المسألة الثانية : اختلفوا في أصل ان 4 ففیل : (ها) تنبيه والأصل (أَنكُمْ) وقيل : أصله 
(أأنتُمْ) فقلبت الهمزة الأولى هاء كقولهم هَرَفْتُ قت الماء وأَرَفْتُ و(مَؤُلاء) مبني على الکسر وأصله 
أولاء دخلت عليه (ها) التنبيه» وفيه لغتان: القصر والمد فان قيل : أين خبر أنتم في قوله : (ها 
أنتم)؟ قلنا : فيه ثلاثة أوجهء الأول : قال صاحب (الکشاف) : (ها) للتنبیه و(أَنتّمْ) مبتتدأ و 
رل لكي 4 خبره و ##دَجَجَدَُ » جملة مستأنفة مبينة للجملة الأولى بمعنى : أنتم هؤلاء الأشخاص 
الحمقی وبیان حماقتکم وقلة عقولکم آنکم وان جادلتم فیما لکم به به علم فلم تحاجون فیما لیس 
لكم به علم؟ والثاني : أن یکون (أَنْتُمُ) مبتدأء وخبر (مَؤُلاء) بمعنی أولاء على معنی الذي وما 
بعده صلة لهء الثالث : أن يكون (أنتُمْ) مبتدأ (وَمَؤُلاء) عطف بیان (وحاججتم) خبره» وتقديره : 
أنتم يا هؤلاء حاججتم . 
المسألة الثالثة: المراد من قوله : «#حججتَمٌ نیا لک بو عم 4 هو أنهم زعموا أن شريعة 
م ا ل 
د ا ا ا ا 
ثم يحتمل في قوله : تانع هول جنر فِا آ م يد عله 4 أنه لم يصفهم في العلم حقيقة 
وإنما آراد | إنكم تستجيزون محاجته فيما تدعون علمه فكيف تحاجونه فيما لا علم لكم'به 
البتة؟ . 
ثم حقق ذلك بقوله: وله یم 4 كيف كانت حال هذه الشرائع في المخالفة والموافقة 
"ونس لا نموت € كيفية تلك الأحوال . 
ثم بين تعالی ذلك مفضلاً فقال: ما كن راهم و وک ییا 4 فكذبهم فيما ادعوه من موافقته 
ا مد 
ثم قال: #ولكن كت ییا مُسَلِمَا 4 وقد سبق تفسير الحنيف في سورة البقرة . 
ثم قال: وما كان من شین 4 وهو تعريض بكون النصارى مشركين في قولهم بإلهية المسيح 
وبكون اليهود مشركين في قولهم بالتشبيه . 


۳۰۲ سورة آل عمران 


فان قیل: قولکم إبراهيم على دين الاسلام آتریدون به الموافقة في الأصول أو في الفروع؟ فان 
كان الأول لم يكن مختصًا بدین الاسلام بل نقطع بأن إبراهيم أيضًا على دين البهود أعني ذلك 
الدين الذي جاء به موسى» فكان أيضًا على دين النصارى» أعني تلك النصرانية التي جاء بها 
عيسى فان أديان الأنبياء لا يجوز أن تكون مختلفة في الأصولء وان أردتم به الموافقة في 
الفروع» فلزم أن لا يكون محمد عليه السلام صاحب الشرع البتة» بل كان كالمقرر لدين غیره؛ 
وأيضًا فمن المعلوم بالضرورة أن التعبد بالقرآن ما كان موجودًا في زمان إبراهيم عليه السلام 
فتلاوة القرآن مشروعة في صلاتنا وغير مشزوعة في صلاتهم . قلنا: جاز أن يكون المراد به 
الموافقة في الأصول والغرض منه بیان أنه ما كان موافقًا في أصول الدين لمذهب هؤلاء الذين 

هم اليهود والنصارى في زماننا هذاء وجاز أيضًا أن يقال المراد به الفروع وذلك لأن الله نسخ 
تلك الفروع بشرع موسی. ثم في زمن محمد ول نسخ شرع موسى عليه السلام بتلك الشريعة 
التي كانت ثابتة في زمن إبراهيم عليه السلام وعلى هذا التقدير يكون محمد عليه السلام صاحب 
الشريعة ثم لما كان غالب شرع محمد عليه السلام موافقًا لشرع إبراهيم عليه السلام» فلو وقعت 
المخالفة في القليل لم يقدح ذلك في حصول الموافقة . 

ثم ذكر تعالی: إت أل الاس بهي € فريقان أحدهما: من اتبعه ممن تقدم» والاخر: النبي 
وسائر المؤمنين . 

ثم قال: وَل ول الْمَؤْمنِينَ # بالنصرة والمعونة والتوفيق والاعظام والإكرام . 

قوله تعالی: ‏ ودّت اة من هل الكت لو بتک وما يضلوت إل 

اسهم و وما ا © 4 

اعلم أنه تعالى لما بيّن أن من طريقة أهل الكتاب العدول عن الحق» والإعراض عن قبول 
الحجة بيّن أنهم لا يقتصرون على هذا القدر» بل يجتهدون في إضلال من آمن بالرسول عليه 
السلام بإلقاء الشبهات کقولهم : إن محمذا عليه السلام مقر بموسى وعيسى ويدعي لنفسه 
النبرّة» وأيضا إن موسى عليه السلام أخبر في التوراة بأن شرعه لا يزول» وأيضًا القول بالنسخ 

يفضي إلى البداء» والغرض منه تنبيه المؤمنين على أن لا يغتروا بكلام اليهود» ونظير قوله تعالى 

في سورة البق رة : و 5 ڪي ِٿ آهل آلکتب لو یرتک یبد يتيك اه ڪس | سكا من 
عند انهم € [البقرة: ۱.4] وقوله : #ودو لو تکفرون كما كفروأ کون سوأ © [الساء: 2۸۵ . 

واعلم أن وون) هاهنا للتبعیض وانما ذکر بعضهم ولم يخمهم لأن منهم من آمن وأثنی الله 
علیهم بقوله لمهم أَمَهُ مُفْتَصِدَةٌ © [المائدة: ٠٠٠‏ ين هل لککب أَمَّدُ یم 4 ال عمران: ۱۱۳] وقيل : 
نزلت هذه الآية في معاذ وعمّار بن ياسر وحذيفة دعاهم اليهود إلى دينهم» وإنما قال : لو 


ف روصد 


ری € ولم يقل أن یضلوکم. لأن (لَوْ) للتمني فان قولك : لو كان كذا يفيد التمني» ونظيره 


الایه رقم (59 ۷۰) ۳۰۳ 


قوله تعالی : ود ده هم ز ؛ رمع لت سك [البقرة: 95] . 

ثم قال تعالی: وا یلو / ت إل أَنشَهُمْ» وهو یحتمل وجومًا منها إهلاكهم آنفسهم باستحقاق 
العقاب على قصدهم | إضلال الغير وهو كقوله: #وما ظلموتا وکین كا وا اش َظْلِمُونَ © [البقرة : 
۷ وقوله : # ولیک يراك الم ا م م اقا مام € [المنكبوت ۰ ۳ 2 لیحماوا آوزارهم کاملة نوم تمه 
وین آژزار زیت تقر كر ول هس ما زرو € [النحل: ۲۰] ومنها |خراجهم آنفسهم عن 
معرفة الهدی والحق لأن الذاهب عن الاهتداء یوصف بأنه ضال ومنها آنهم لما اجتهدوا في 
(ضلال المومنین ثم إن المؤمنين لم یلتفتوا إليهم فهم قد صاروا خائبین خاسرین» حیث اعتقدوا 
شيئًا ولاح لهم أن الأمر بخلاف ما تصوروه. 


مر ود بسي 


ثم قال تعالى: و 5 أي : وما يعلمون أن هذا يضرهم ولا يضر المؤمنين . 
فوله تعالی: ۵ يتا هل آلکتب لم کک گات 1 و ون هدوت © 4 

اعلم أنه تعالی لما بيّن حال الطائفة التي لا تشعر بما في التوراة من دلالة نبوة محمد یله بيّن 
أيضًا حال الطائفة العارفة بذلك من آحبارهم . 

فقال: یتام آلکتب لِم تكتروت ایب للّو). 

وقیه مسائل: 

المسألة الاولی : (لم) أصلها لماء لأنها: ما التي للاستفهام» دخلت علیها اللام فحذفت 
الألف لطلب الخفة ولأن حرف الجر صار کالعوض عنها ولأنها وقعت طرفا ویدل علیها الفتحة 
وعلی هذا قوله : عم شون 46 [النبأ: ووی برو لجر 6 والوقف على هذه الحروف 
یکون بالهاء نحو : فبمه» ولمه . 

المسألة الثانية : في قوله # بات أل وجوه؛ الأول: أن المراد منها الآيات الواردة في 
لتوراةوالانجیل» وعلی هلا القول فیه وجوه؛ أحدها: ما في هذین الکتیین من البشارة بمحمد 
عليه السلام» ومنها ما في هذین الکتابین أن [براهیم عليه السلام كان حنيفًا مسلمّاء ومنها أن 
فيهما أن الدين هو الإسلام . واعلم أن على هذا القول المحتمل لهذه الوجوه نقول: إن الكفر 
بالآيات يحتمل وجهين : أحدهما: أنهم ما كانوا كافرين بالتوراة بل كانوا كافرين بما يدل عليه 
التوراة فأطلق اسم الدليل على المدلول على سبيل المجاز» والثاني : أنهم كانوا كافرين بنفس 
التوراة لأنهم كانوا يحرفونها وكانوا ينكرون وجود تلك الآيات الدالة على نبو رة محمد و . 

فأما قوله تعالی: ونت تَمْبَدُونَ4 فالمعنی على هذا ارا د ۷ وعند 
حضور عوامهم کانوا ینکرون اشتمال التوراة والانجیل على الایات الدالة على نبوة 
محمد وگ ثم إذا خلا بعضهم مع بعض شهدوا بصحتهاء ومثله قوله تعالی : بوتا عوجا وانتم 
ه41 [آل عمران : ۰۲۹٩‏ 


َم ۱ سورة آل عمران 

واعلم أن تفسير الآية بهذا القول» يدل على اشتمال هذه الآية على الاخبار عن الغيب لأنه 
عليه الصلاة والسلام أخبرهم بما يكتمونه في أنفسهم» ويظهرون غيره» ولا شك أن الإخبار عن 

القول الثاني : في تفسیر آیات الله أنها هي القرآن وقوله: « واشر تَمْبَدُونَ» يعني : أنكم 
تنکرون عند العوام کون القرآن معجزا ثم تشهدون بقلوبكم وعقولکم کونه معجرًا. 

القول الثالث : أن المراد بآيات الله جملة المعجزات التي ظهرت على يد النبي ية وعلی 
هذا القول فقوله تعالی: «وآنشر دوه معناه: نکم إنما اعترفتم بدلالة المعجزات التي 
ظهرت على سائر الأنبياء علیهم الصلاة والسلام الدالة على صدقهم» من حيث إن المعجز قائم 
مقام التصدیق من الله تعالی فإذا شهدتهم بأن المعجز نما دل على صدق سائر الأنبیاء علیهم 
الصلاة والسلام من هذا الوجه وأنتم تشهدون حصول هذا الوجه في حق محمد بلا كان 
علیهم الصلاة والسلام على صدقهم . 

7 5 5 ر ۵ص مم م مر ور ساي سم مر دز و محر صر ء مره مه گرد 
قوله تعالى: 9 يتاه آلکتب لم تلسوت الح بالباطل وتكثمون ال وانتر 
مود © 4 

اعلم أن علماء الیهود والنصاری كانت لهم حرفتان؛ إحداهما: آنهم کانوا یکفرون 
بمحمد يلمع آنهم کانوا یعلمون بقلوبهم أنه رسول حق من عند الله والله تعالی نهاهم عن هذه 
الحرفة في الاية الأولی» وثانیتهما : انهم کانوا یجتهدون في إلقاء الشبهات » وفي إخفاء الدلائل 
والبینات والله تعالی نهاهم عن هذه الحرفة في هذه الاية الثانیت فالمقام الأول مقام الغواية 
والضلالة والمقام الثاني مقام الإغواء والإضلال» وفيه مسائل : 

المسألة الأولى : قرئ (تُلَبّسُونَ) بالتشدید» وقرأ يحيى بن وثاب (تَلْبَسُون) بفتح الباء» أي : 
تلبسون الحق مع الباطل» كقوله عليه السلام : «گلابس توب رُور» وقوله ”. 

إذا هو بالمجد ارتدی وتأزرا 

المسألة الثانية : اعلم أن الساعي في إخفاء الحق لا سبيل له إلى ذلك إلا من أحد وجهین : إما 
بإلقاء شبهة تدل على الباطل» وإما بإخفاء الدليل الذي يدل على الحق» فقوله: 40۶ تسوت 
لح بالطل إشارة إلى المقام الأول وقوله # وتکننون ای إشارة إلى المقام الثاني أما لبس 
الحق بالباطل فإنه یحتمل هاهنا وجوها: آحدها: تحریف التوراة» فیخلطون المنزل بالمحرف» 
عن الحسن وابن زيد» وثانیها: إنهم تواضعوا على إظهار الاسلام آول النهار» ثم الرجوع عنه 


(۱) البیت للکمیت وتقدم ترجمته . 


الآيه رقم (۷۱ (YY‏ ۳۰۵ 


في آخر النهار» تشكيكا للناس› عن ابن عباس وفتادة» وثالثها: أن يكون في التوراة ما يدل على 
نبوته من البشارة والنعت والصفة ویکون في التوراة أيضا ما یوهم خلاف ذلك» فیکون 
کالمحکم والمتشابه فيلبسون على الضعفاء أحد الأمرين بالآخر كما یفعله کثیر من المشبهة 
وهذا قول القاضي» ورابعها : آنهم کانوا یقولون إن محمذا معترف بأن موسی عليه السلام حق» 
ثم إن التوراة دالة على أن شرع موسی عليه السلام لا ينسخ وکل ذلك إلقاء للشبهات . 

آما قوله تعالی: #وَتَكُنْموْنَ اسن فالمراد أن الآيات الموجودة في التوراة الدالة على نبوة 
محمد يل كان الاستدلال بها مفتقرًا إلى التفکر والتأمل» والقوم کانوا یجتهدون في إخفاء تلك 
الألفاظ التي كان بمجموعها يتم هذا الاستدلال مثل ما أن أهل البدعة في زماننا یسعون في أن لا 
يصل إلى عوامهم دلائل المحققين . 

أما قوله: واس تمَلموتَ». 

ففيه وجوه: 

أحدها: إنكم تعلمون أنكم إنما تفعلون ذلك عنادًا وحسداء وثانيها: #وَآتُمَ لورت أي : 
أنتم أرباب العلم والمعرفة لا أرباب الجهل والخرافة» وثالثها: وَأ لنوت أن عقاب من 
يفعل مثل هذه الأفعال عظيم . 

المسألة الثالثة : قال القاضي : قوله تعالى : للم تروت و لم تسوت الْحَقَّ بل دال 
على أن ذلك فعلهم لأنه لا يجوز أن يخلقه فيهم» ثم يقول: لم فعلتم؟ وجوابه: أن الفعل 
يتوقف على الداعية فتلك الداعية إن حدئت لا لمحدث لزم نفي الصانع» ون كان محدثها هو 
العبد افتقر إلى إرادة أخرى وإن كان محدثها هو الله تعالى لزمكم ما ألزمتموه عليناء والله 
أعلم . 


مس رفسمه 


وجه هار واکنرواً ارم للم وه © 4 

اعنم ان ای لها حك ع انهه رد الح بالباطل اروف ذلك بان سكن ع ترقا 
واحذا من أنواع تلبيساتهم وهو المذكور في هذه الآية وهاهنا مسائل : 

المسألة الأولى : قول بعضهم لبعض : ءامنا يال رل عَلَ لذت اما وَج أَلتَهَارٍ» ويحتمل 
أن يكون المراد كل ما أنزل وأن يكون المراد بعض ما أنزل . 

أما الاحتمال الأول: ففيه وجوه؛ الأول: أن اليهود والنصارى استخرجوا حيلة في تشكيك ضعفة 
المسلمين في صحة الإسلام» وهو أن يظهروا تصديق ما ينزل على محمد من الشرائع في 
بعض الأوقات» ثم يظهروا بعد ذلك تكذيبه» فان الناس متى شاهدوا هذا التكذيب» قالوا: هذا 
التكذيب ليس لأجل الحسد والعناد» وإلا لما آمنوا به في أول الأمر وإذا لم يكن هذا التكذيب 


۳۰۹ سورة آل عمران 


لاجل الحسد والعناد وجب أن یکون ذلك لاجل آنهم أهل الکتاب وقد تفکروا في آمره 
واننتتضرا في و و يدل التامل انكام , والبحث الوافي أنه کذاب 


فيصير هذا الطريق شبهة لضعفة المسلمين في صحة نبوته» وقيل : تواطأ اثنا عشر رجلا من أحبار 
وود رطان ذا ری 


وقوله: لمهم رعو معناه : أنا متى آلقینا هذه الشبهة فلعل أصحابه یرجعون عن دينه . 

الوجه الثاني : يحتمل أن يكون معنى الآية أن رؤساء اليهود والنصارى قال بعضهم لبعض : 
نافقوا وأظهروا الوفاق للمومنین» ولكن بشرط أن تثبتوا على دينكم |ذا خلوتم بإخوانكم من أهل 
الکتاب. فان آمر هؤلاء المؤمنين في اضطراب فزجوا الأيام معهم بالنفاق فربما ضعف أمرهم 
واضمحل دینهم ویرجعوا إلى دینکم» وهذا تول آبي مسلم الاصفهاني ویدل عليه وجهان؛ 
الأول: أنه تعالى لما قال: إن الزن ءامنا د ٹر كتروأ شر انار گنروا [النعساء : ۱۳۷ آتبعه 
بقوله: بش الْمَتَفِقِينَ4 [الساء: ۱۳۸] وهو بمنزلة قوله : #وَإِدًا لَمُوأ زین منوا الوا ءامگا ودا حلا 
إل سَيَطِينِهم الوا إا معکم کما عن مستهزموة [البقرة: ۰۲۱6 الثاني : أنه ا هذه الآية بقوله : 
ولا توا لا لمن نیع ديز [ال عمران:۷۳] فهذا يدل على أنهم نهوا عن غير دينهم الذي كانوا 
عليه فكان قولهم : 0 وَجَهَ هار أمر بالنفاق . 

الوجه الثالث : قال الأصم : قال بعضهم لبعض : إن كذبتموه في جميع ما جاء به فإن عوامكم 
يعلمون کذبکم» لأن كثيرًا مما جاء به حق ولكن صدقوه في بعض وكذبوه في بعض حتى يحمل 
الناس تكذييكم له على الإنصاف لا على العناد فيقيلوا قولكم . 

الاحتمال الثاني : أن يكون قوله: ءامنا الى رل عل الذيرت منوا جَه التَهَارٍ وأكفروا ارم 4 
بض ها أنزل الله والقاكلون بهذا القول لوه على أمر القبلة وذكروا فيه وجهين ين ؛ الأول : قال 
ابن عباس : وجه النهار أوله» وهو صلاة الصبح واکفروا آخره: : يعني: 7 صلا الظهر وتقريره 
أنه ية كان يصلي إلى بيت المقدس بعد أن قدم المدينة ففرح اليهود بذلك وطمعوا أن يكون 
حب ليا حرا لل إلى ISL‏ سای بان قرت وصور 
انوأ بای أل عل لد َامَنُوا وج ألتهار يعني : آمنوا بالقبلة التي صلّى إليها صلاة الصبح 
فهي التحق» واكفروا بالقبلة التي صلّی إليها صلاة الظهرء وهي آخر النهارء وهي الكفرء الثاني : 
أنه لما حولت القبلة إلى الكعبة شق ذلك عليهم؛ فقال بعضهم لبعض : صلوا إلى الكعبة في أول 
النهارء ثم اکفروا بهذه القبلة في آخر النهار وصلوالی الصخرة لعلّهم يقولون إن أهل الكتاب 
أصحاب العلم فلولا أنهم عرفوا بطلان هذه القبلة لما تركوها فحينئذ يرجعون عن هذه القبلة . 

المسألة الثانية : الفائدة في إخبار الله تعالى عن تواضعهم على هذه الحيلة من وجوه؛ 
الأول : أن هذه الحيلة كانت ماخفية فيما بينهم » وما أطلعوا عليها أحدًا من الأجانب» فلما أخبر 
الرسول عنها كان ذلك إخبارًا عن الغيب» فيكون معجراء الثاني : أنه تعالى لما أطلع المؤمنين 


¢ 
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على تواطتهم على هذه الحيلة لم يحصل لهذه الحيلة آثر في قلوب المؤمنين» ولولا هذا الاعلان 
لكان ربما أثرت هذه الحيلة في قلب بعض من كان في إيمانه ضعف› الثالث : أن القوم لما 
افتضحوا في هذه الحيلة صار ذلك رادعا لهم عن الإقدام على أمثالها من الحيل والتلبيس . 

المسألة الثالئة: وجه النهار هو أولهء والوجه في اللغة هو مستقبل كل شيء› لأنه أول ما 
يواجه منه كما يقال لأول الثوب وجه الثوب» روى ثعلب عن ابن الأعرابي : أتيته بوجه نهار 
وصدر نهارء وشباب نهارء أي : آول‌النهار وأنشد الربيع 3 زياد فقال" : 00 


تن كان مَشریزا بِمَقْثَلٍ ماب فُلَْيَأتِ نشوئنا بوجه نهار 
ثم قال تعالی: ول ونا ال ین تی درل 7 الد هدی أله أن رن 


ی 1 وآ ی و ولو عند یکم فل رد القشل ید اه یه من يكل 
وله وم ی O‏ نیو من یک وه ذو اتش لیر و4 
کین و و ار ياو ساد 
نبيًا يقرر شرائع التوراة» فأما من جاء بتغییر شيء من أحكام التوراة فلا تصدقوه» وهذا هو مذهب 
اليهود إلى الیوم» وعلی هذا التفسیر تکون (اللام) في قوله لا لِمَن تَيِمَ 4 صلة زائدة فانه يقال 
صدقت فلاتًا یبا ویو عردو يي امياد نید واي > کقوله تعالی : ردق 
سل ۷۲ والمراد ردفكم . والثاني : أنه ذكر قبل هذه الاية قوله: اموا وجه نهار ۳ 


> 


ءاخر 

ثم قال في هذه الآية: ولا ینوا الا لمن تي ديت 4 أي : لاتأنوا بلك الإيمان إلا لجل من تم 
دينكم عو و وو اب یم اي على دینکم» 
فالمعنى ولا تأتوا بذلك الإيمان إلا لأجل من تبع دينكم» فإن مقصود كل واحد حفظ أتباعه 
وأشياعه على متابعته . 

ثم قال تعالى: فل إِنَّ الْمُدَئ هُدَى أَلَد * ص ابن عباس رضي الله عنهما . معناه: الدين دين الله 
ومثله في سورة البقرة َل اک دی له هو اى [البقرة: ۱۲۰ 

واعلم آنه لا بد من بیان آنه کیف صار هذا الکلام جوابّا عما حکاه عنهم؟ فنقول: آما علی 
الوجه الأول وهو قولهم لا دين إلا ما هم علیه فهذا الکلام إنما صلح جوابًا عنه من حیث إن 
الذي هم عليه إنما ثبت ديئًا من جهة الله» لانه تعالی آمر به وأرشد إليه وأوجب الانقیاد له وإذا 
(۱) البیت للربيع بن زياد وهو الربيع بن زياد بن عبد الله بن سفیان» من قيس بن عيلان . 

؟ - ۳۳ ق.ه/؟ - ۵۹۰م. آمه فاطمة بنت الخرشب وهي إحدى النجبات . أحد دهاة العرب وشجعانهم 
ورژسائهم في الجاهلية» یروی له شعر جید . وکان يقال له (الکامل) اتصل بالنعمان بن النذر ونادمه مدق ثم أفسد 
لبيد الشاعر ما بینهما فارتحل الربیع وأقام في ديار عبس إلى أن كانت حرب داحس والغبراء فشهدها . 


۳۰۸ سورة آل عمران 


كان كذلك» فمتی آمر بعد ذلك بغيره» وأرشد إلى غيره» وأوجب الانقیاد إلى غيره كان ديئًا 
يجب أن يتبع » وان كان مخالفًا لما تقدم لأن الدين إنما صار ديئًا بحكمه وهدایته» فحيثما كان 
حكمه وجبت متابعته» ونظيره قوله تعالى جوايًا لهم عن قولهم : ما وله عن وَبِلَيِمُ الى كوا عليه 
فل نم مرف وَأَلْمَغْربٌ [البقرة: ؟14] يعني : الجهات كلها لله فله أن يحول القبلة إلى أي جهة 
شاءء وأما على الوجه الثانى فالمعنی أن الهدى هدى اللهء وقد جئتكم به فلن ينفعكم في دفعه 

ثم قال تعالى: ان یو اعد تل ما ونیم أو بو عند ریک . 

واعلم أن هذه الآية من المشکلات الصعبة فنقول هذا ما أن یکون من جملة کلام الله تعالی 
أو یکون من جملة کلام الليهود» ومن تتمة قولهم : ول ینوا لا لمن تع یکره » وقد ذهب 
إلى کل واحد من هذين الاحتمالین قوم من المفسرین . 

آما الاحتمال الاول: ففیه وجوه؛ الأول: قرأابن کثیر (آن یژتی) یمد الألف على الاستفهام 
والباقون بفتح الالف من غير مد ولا استفهام فان آخذنا بقراءة ابن کثیر» فالوجه ظاهر وذلك 
لأن هذه اللفظة موضوعة للتوبیخ کقوله تعالی : أن کات دا ما وَبَيِينَ © دنل عليه ءایشا قال 
أسنطير ای © [القلم : ۶ والمعنی : آمن أجل أن يؤتي أحد شرائم مثل ما آوتیتم من الشرائع 
ينكرون اتباعه؟ ثم حذف الجواب للاختصار» وهذا الحذف كثير يقول الرجل بعد طول العتاب 
لصاحبه وتعديده عليه ذنوبه بعد كثرة إحسانه إليه أمن قلة إحساني إليك أمن إهانتي لك؟ 


والمعنى أمن أجل هذا فعلت ما فعلت؟ ونظيره قوله تعالى : #آمَنْ هو قََنتٌ 201 الیل ساجدا وَفَآيِمًا 
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حدر خر ور رة ريب € [الرمر: 4] وهذا الوجه مروي عن مجاهد وعیسی بن عمر . آما قراءة 
من قرأ بقصر الألف من (آن) فقد یمکن أيضًا حملها على معنی الاستفهام كما قرئ َو َو 
ءندرتَهم آم لم مُذرمٌ؟ [البقرة: ]٦‏ بالمد والقصرء وکذا قوله : #أن کان دا مال وَين [القلم: ۱] قری 
بالمد والقصر ‏ وقال امرژ القیس : 
تروخ ین الحي أم ثبتکر وساذا عَلَيكَ وم تنتظر 

آراد آتروح من الحي؟ فحذف آلف الاستفهام وإذا ثبت أن هذه القراءة محتملة لمعنی 
الاستفهام كان التقدیر ما شرحناه في القراءة الأولى . 

الوجه الثاني : أن آولئك لما قالوا لاتباعهم : لا تؤمنوا إلا لمن تبع دینکم آمر الله تعالی 
نبيه كه أن یقول لهم : إن ألْهَدَئ هُدَى أل € فلا تنکروا «آن بو تعد » سواکم من الهدی «ینل 
ما تیم 4 وار یبوک يعني : هولاء المسلمین بذلك عند رَبك 4 إن لم تقبلوا ذلك منهم 
آقصی ما في الباب أنه یفتقر في هذا التأویل إلى إضمار قوله فلا تنکروا لأن عليه دليلاً وهو قوله : 
#إنَّ دی هُدَى أَسَّهِ» فإنه لما كان الهدی هدی الله كان له تعالی أن يؤتيه من يشاء من عباده 
ومتى كان كذلك لزم ترك الإنكار. 
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الوجه الثالث : إن الهدى اسم للبيان كقوله تغالى : اما مود فهدیتهم كَأسْسحُوأ تبأ تن عل 
دی [نصدت: ۱۷ فقوله : #إِنَّ ألْهُدَئ» مبتداً وقوله : #مُدَى ال بدل منه وقوله : «آن يو اد 
من ما أُوتِي 4 خبر بإضمار حرف لاء والتقدیر : قل يا محمد لا شك أن بیان الله هو أن لا يؤتى 
أحد مثل ما أوتيتم» وهو دين الاسلام الذي هو أفضل الأديان وأن لا يحاجوكم يعني هؤلاء 
اليهود عند ربكم في الآخرة لأنه يظهر لهم في الاخرة أنكم محقون وأنهم مضلون» وهذا التأويل 
لیس فيه إلا أنه لا بد من إضمار حرف (لا) وهو جائز كما في قوله تعالی : #أن تَضِلُوا» [النساء: ؛4] 
أي : أن لا تضلوا. 

الوجه الراء بع : (الهدی) اسم و * هُدَى له بدل منه و «آن یوق اعد خبره» والتقدیر : إن 
مدی الله هو آنيوتي احد مغ ما آتبعم» N‏ : او بلجو عند ریک لا بد 
فيه من إضمار» والتقدیر : أو یحاجوکم عند ربكم فیقضی لکم علیهم والمعنی : أن الهدی هو 
ما هديتكم به من دين الاسلام الذي من حاجكم به عندي قضيت لكم عليه» وفي قوله : عند 
ریک ما يدل على هذا الاضمار ولأن حكمه بكونه ربا لهم يدل على كونه راضيًا عنهم وذلك 
مشعر بأنه یحکم ليو ولا یحکم علیهم . 

والاحتمال الشانني: : أن یکون قوله : #آن يون اد اد یل مآ اَي من تتمة کلام اليهودء وفیه 
تقديم وتأخير» والتقدیر : ولا تؤمنوا إلا لمن تبع دینکم أن يؤتي آحد مثل ما آوتیتم أو یحاجوکم 
عند ربكم» قل إن الهدی هدی الله وآن الفضل بيد الله» قالوا» والمعنی لا تظهروا ٍیمانکم 
بأن یژتی أحد مثل ما آوتیتم إلا لأهل دینکم» وأسروا تصدیقکم بأن المسلمین قد آوتوا من 
کتب الله مثل ما أوتيتم» ولا تفشوه إلا إلى آشیاعکم وحدهم دون المسلمین لثلا يزيدهم ثباتا 
اس LE BE‏ 

اما قوله: رب ری 4 فهو عطف على أن يؤتى » والضمير في يحاجوكم لأحد» لأنه في 
معنى الجمع بمعنى ولا تؤمنوا لغير آتباعکم إن المسلمين يحاجونكم يوم القيامة بالحق 
ویغالبونکم عند الله بالحجة» وعندي أن هذا التفسیر ضعیف. وبيانه من وجوه؛ الأول: إن جد 
وأشياعهم عنه» فكيف يليق أن يوصي بعضهم بعضا بالإقرار بمايدل على صحة دين محمد يلار 
عند أتباعهم وأشياعهم » وأن يمتنعوا من ذلك عند الأجانب؟ هذا في غاية البعد» الثاني : أن على 
هذا التقدير يختل النظم ويقع فيه تقديم وتأخير لا يليق بكلام الفصحاءء والثالث : إن على هذا 
التقدير لا بد من الحذف فان التقدير : قل إن الهدى هدى الله وأن الفضل بيد الله» ولا بد من 
حذف (فُلْ) في قوله لفل إِنَّ سل ید اَل الرابع : إنه كيف وقع قوله : فل إِنَّ هی هی أله 4 
فيما بين جزأی کلام واحد؟ فإن هذا في غاية البعد عن الکلام المستقیم» قال القفال : یحتمل أن 
يكون قوله : «فل إِنَّ ألْمُدَئ هُدَى أله كلامًا أمر الله نبيه أن يقوله عند انتهاء الحكاية عن اليهود إلى 


۳1۰ سورة آل عمران 


هذا الموضع لأنه لما حكى عنهم في هذا الموضع قولاً باطلاً لا جرم أدب رسوله يلاء بأن يقابله 
بقول حق» ثم يعود إلى حكاية تمام كلامهم كما إذا حکی المسلم عن بعض الكفار قولا فيه كفرء 
فیقول: عند بلوغه إلى تلك الكلمة آمنت بالله» أو يقول لاله إلا الله أو یقول تعالى الله ثم يعود 
إلى تمام الحكاية فیکون قوله تالی : «فل إ٤‏ ال مُدَى أ 4 من هذا الباب» ثم أتى بعده بتمام 
قول الیهود إلى قوله : أو بمب عند ریک > ثم آمر النبي بيا بمحاجتهم في هذا وتنبیههم على 
بطلان قولهم فقيل له : فل داش ید أل 4 إلى آخر الآية . 

الاشکال الخامس : في هذه الوجوه: أن الایمان إذا كان بمعنی التصديق لا یتعدی إلى 
المصدق بحرف اللام لا يقال صدقت لزید بل یقال : صدقت زیذا» فکان ينبغي أن یقال : ولا 
تومنوا إلا من تبع دینکم وعلی هذا التقدیر یحتاج إلى حذف اللام في قوله : لمن تیم ریگ » 
ویحتاج إلى اضمار الباء أو ما يجري مجراه في قوله : #آن يوْنَّ 4 لأن التقدیر : ولا تصدقوا إلا 
من تبع دینکم. بأن يؤتى آحد مثل ما أوتيتم» فقد اجتمع في هذا التفسیر الحذف والاضمار 
وسوء النظم وفساد المعنی» قال أبو علي الفارسي : لا یبعد أن يحمل الایمان على الاقرار فیکون 
المعنی : ولا تقروا بأن يؤتى أحد مثل ما أوتيتم إلا لمن تبع دینکم وعلی هذا التقدیر لا تکون 
اللام زائدة» لکن لابد من (ضمار حرف الباء أو ما يجري مجراه على کل حال» فهذا محصل ما 
قیل في تفسیر هذه الآية والله أعلم بمراده . 
ثم قال تعالى: فل الک رید آلو یه من یاه واه وی عیمر . 

واعلم أنه تعالی حکی عن الیهود آمرین ؛ آحدهما: أن يؤمنوا وجه النهار) ویکفروا آخره» 
ليصير ذلك شبهة للمسلمین في صحة الاسلام . 

فأجاب عنه بقوله :قل إِنَّ ألْمُدَئ هُدَى أنه #4 والمعنی : أن مع كمال هداية الله وقوة بیانه لا 
یکون لهذه الشبهة الركيكة قوة ولا آثر» والثاني: أنه حکی عنهم آنهم استنکروا أن يؤتى أحد مثل 
ما آزتوا من الکتاب والحکم والنبوة. 

فأجاب عنه بقوله : فل إِنَّ ال بيد الله یره من 455 والمراد بالفضل الرسالة» وهو في 
اللغة عبارة عن الزيادة» ؤأكثر ما یستعمل في زيادة الاحسان» والفاضل الزائد على غيره في 
خصال الخیر ثم کثر استعمال الفضل لكل نفع قصد به فاعله الاحسان إلى الغیر وقوله : رد 
أله € أي : إنه مالك له قادر علیه» وقوله وه من یعا4 أي : هو تفضل موقوف على مشیئته. 
وهذا يدل على أن النبوة تحصل بالتفضل لا بالاستحقاق» لأنه تعالی جعلها من باب الفضل الذي 
لفاعله أن یفعله وأن لا یفعله» ولا يصح ذلك في المستحق الا على وجه المجاز وقوله : وله 
وم علي ) مؤكد لهذا المعنى» لأن کونه واسعا» يدل على كمال القدرة» وکونه عليمًا على 
كمال العلم» فيصح منه لمكان القدرة أن يتفضل على أي عبد شاء بأي تفضل شاء» ويصح منه 
لمكان كمال العلم أن لا يكون شيء من أفعاله إلا على وجه الحكمة والصواب . 


الآية رقم (۷۰۱۰۷۵) ۳۱ 


ثم قال: ی برخمیه. من كا وان و الْعَضل امير وهذا كالتأكيد لما تقدم» والفرق 
بين هذه الاية وبين ما قبلها أن الفضل عبارة عن الزيادة» ثم إن الزيادة من جنس المزید عليه 
فبيّن بقوله : « زو النشل ید ّى أنه قادر على أن يؤتى بعض عباده مثل ما آتاکم من المناصب 
العالية ويزيد علیها من جنسهاء ثم قال : « ی برحعیه من يكام والرحمة المضافة إلى الله 
سبحانه آمر آعلی من ذلك الفضل. فان هذه الرحمة ربما بلغت في الشرف وعلو الرتبة إلى أن لا 
تکون من جنس ما آتاهم بل تکون أعلى وأجل من أن تقاس إلى ما آتاهم» ویحصل من مجموع 
الایتین إنه لا نهاية لمراتب إعزاز الله واکرامه لعباده» وأن قصر |نعامه واکرامه على مراتب 
معينة» وعلی أشخاص معینین جهل بکمال الله في القدرة والحکمة . 


قوله تعالی: « ومن اهَل آلکتّب من إن تَأمَنْهُ بقنطار يوذو یک وینهم من إن 

مه پریتار لا ووو لک الا ما دنت ڪه كليس لك باتهم الوا ليس ڪيا بي 

لب سَبيلٌ ویقولوت عل ار الْكَذِب وهم ینتموت © بل من وق بمهیو. 
وت فد لله يِب امن 4 


اعلم أن تعلق هذه الآية بما قبلها من وجهین: 

الأول:أنه - تعالی - حکی عنهم في الاية المتقدمة آنهم ادعوا آنهم آوتوا من المناصب 
الدينية» ما لم يوت أحد غیزهم مثله» ثم إنه تعالی بیّن أن الخيانة مستقبحة عند جمیع أرباب 
الادیان» وهم مصرون علیها» فدل هذا على كذبهم» والثاني : أنه تعالی لما حکی عنهم في الآية 
المتقدمة قبائح آحوالهم فیما یتعلق بالأدیان وهو آنهم قالوا: ول نوینا الا لسن کی یتک رال 
عمران: ۷۳]حکی في هذه الآية بعض قبائح آحوالهم فیما يتعلق بمعاملة الناس» وهو |صرارهم 
على الخيانة والظلم وأخذ آموال الناس في القلیل والکثیر » وهاهنا مسائل : ۱ 

المسألة الأولى : الاية دالة على انقسامهم إلى قسمین : بعضهم أهل الأمانة» وبعضهم أهل 
الخيانة وفیه آقوال ؛ الأول : أن أهل الأمانة منهم هم الذين أسلمواء آما الذين بقوا على اليهودية 
فهم مصرون على الخيانة لأن مذهبهم أنه يحل لهم قتل کل من خالفهم في الدین وأخذ آموالهم 
ونظیر هذه الآية قوله تعالى : «لیْموا سواه يِن هَل الکتّب أن ايم یتلود ايت ان 452 ال وه 
سْجِدُونَ # [آل عمران: ۱۱۳]مع قوله: ينهم امک را ڪهم لت مَونَ # [آل عمران: 061١١‏ الثاني : 
أن أهل الأمانة هم النصارى» وأهل الخيانة هم اليهود» والدلیل عليه ما ذكرناء أن مذهب اليهود 
أنه يحل قتل المخالف ويحل أخذ ماله بأي طريق کان. الثالث : قال ابن عباس : أودع رجل 
عبد الله بن سلام ألفًا ومائتي أوقية من ذهب فأدى إليه» وأودع آخر فنحاص بن عازوراء دينارًا 
فخانه فنزلت الاية . ۱ 


۳ سورة آل عمران 

المسألة الثانية : يقال : آمنته بکذا وعلی كذاء كما يقال مررت به وعلیه» فمعنی (الباء) (لصاق 
الأمانة» ومعنی : (علیَ) استعلاء الأمانة» فمن اژتمن على شيء فقد صار ذلك الشيء في معنی 
الملتصق به لقربه منه» واتصاله بحفظه وحیاطته » وأيضًا صار المودع کالمستعلي على تلك الامانة 
والمستولي علیها» فلهذا حسن التعبیر عن هذا المعنی بکلتا العبارتین» وقیل : إن معنی قولك 
آمنتك بدینار أي : وثقت بك فیه وقولك أمنتك عليه » أي : جعلتك أميئًا عليه وحافظًا له . 

المسألة الثالثة: المراد من ذکر القنطار والدینار هاهنا العدد الکثیر والعدد القلیل» يعني أن 
فیهم من هو في غاية الامانة حتی لو اؤتمن على الاموال الکثيرة آدی الأمانة فيهاء ومنهم من هو 
في غاية الخيانة حتى لو اؤتمن على الشيء القليل» فإنه يجوز فيه الخیانة ونظیره قوله تعالی : 
#وَإِنّ آ ردتم ته یبدا روج تکار روج وا رده قنطارا قلا مَأَحْدُو مه ما6 [النساء: ۲۰ 
وعلی هذا الوجه. فلا حاجة بنا إلى ذکر مقدار القنطار» وذکروا فيه وجوها؛ الأول: ان القنطار 
آلف ومائتا أوقية» قالوا: لأن الاية نزلت في عبد الله بن سلام حين استودعه رجل من قريش فا 
ومائتی ي أوقية من الذهب فرده ولم یخن فيه› فهذا يدل على أن القنطار هو ذلك المقدار» الثاني : 
روي عن ابن عباس أنه ملء جلد ثور من المال. الثالث : قيل القنطار هو آلف آلف دینار أو آلف 
ألف درهم وقد تقدم القول في تفسير القنطار. 

المسألةالرابعة : قرأ حمزة وعاصم في رواية أبي بكر (يُوَدَهُ) بسكون الهاء» وروي ذلك عن 
أبي عمروء وقال الزجاج : هذا غلط من الراوي عن أبي عمرو كما غلط في (بَارِئِكُْ) بإسكان 
الهمزة وإنما كان أبو عمرو يختلس الحركة» واحتج الزجاج على فساد هذه القراءة بأن قال : 
الجزم ليس في الهاء وإنما هو فيما قبل الهاء والهاء اسم المكنى والأسماء لا تجزم في الوصل » 
وقال الفراء: من العرب من يجزم الهاء إذا تحرك ما قبلها. فيقول: ضربته ضربًا شدیدا كما 
يسكنون (ميم) أنتم وقمتم وأصلها الرفع» وأنشد: 

لما رأى أن لا دعية ولا شبع 

وقرئ أيضًا باختلاس حركة الهاء اكتفاء بالكسرةهمن الياء» وقرئ بإشباع الكسرة في الهاء 
وهو الأصل . 

ثم قال تعالى: طوَمئهُم تن إن تَأْمَهُ بدیکار آ ووه ك الا ما دمت َد دابع » 

وفية مسألتاخ: 

المسألة الأولى : في لفظ (القائم) وجهان: منهم من حمله على حقيقته» قال السدي : يعني 
إلا ما دمت قائمًا على رأسه بالاجتماع معه والملازمة له» والمعنی : أنه إنما يكون معترقا بما 
دفعت إليه ما دمت قائمًا على رأسه»ء فان أنظرت وأخرت أنكر» ومنهم من حمل لفظ (القائم) 
على مجازه» ثم ذکروا فيه وجومًا؛ الأول : قال ابن عباس : المراد من هذا القنيام الالحاح 
والخصومة والتقاضي والمطالبة» قال ابن قتيبة : أصله أن المطالب للشيء يقوم فيه والتارك له 


الآية رقم (۷۰۱۰۷۵) ۳۳ 


سم فلز 


یقعد عنه» دلیله قوله تعالی : اة 5 يمه # [آل عمران : ۱۳ أي : عاملة بأمر الله غير تاركة. ثم 
قیل کل تو رای على حطانبة أمر آنه ام بول نم قيام» الثاني : قال آبو علي 
الاي : القيام في اللغة بمعنی الدوام والثبات» وذكرنا ذلك في قوله تعالى : #ويقيمون 
سود © [البقرة : +] ومنه قوله لديا قَيمًا [الأنعام: : 51ل أي : دائما ثابتا لا ينسخ» فمعنی قوله؛ 
« 1 ما دمت َي ایا € أي : دائمًا ثابئًا في مطالبتك إياه بذلك المال . 

المسألة الثانية : يدخل تحت قوله: لات إن مه بقتظار € و« بدِيئار» العين والدين» لأن 
الإنسان قد يأتمن غيره على الوديعة وعلى المبايعة وعلى المقارضة» وليس في الآية ما يدل على 
التعيين والمنقول عن ابن عباس أنه حمله على المبايعة » فقال: منهم من تبايعه بثمن القنطار 
فيؤده إليك» ومنهم من تبايعه بثمن الدينارٌ فلا يؤده إليك» ونقلنا أيضًا أن الآية نزلت في أن رجلا 
آودع مالا كثيرًا عند عبد الله بن سلام» ومالا قليلا عند فنحاص بن عازوراء» فخان هذا 
اليهودي في القليل» وعبد AGS‏ 

شم قال تعالى: لك ینم فلا يس علا فى المي معبیل؟ والمعنی : أن ذلك الاستحلال 
والخيانة هو بسبب أنهم يقولون ليس علينا فيما أصبنا من أموال العرب سبيل . وهاهنا مسائل : 

المسألة الأولى : ذكروا في السبب الذي لأجله اعتقد اليهود هذا الاستحلال وجومًا؛ الأول: 
أنهم مبالغون في التعصب لدينهم» فلا جرم يقولون : يحل قتل المخالف ويحل أخذ ماله بأي 
طريق كان» وروي في الخبر أنه لما نزلت هذه الآية قال عليه السلام : «كذب أعداء الله ما من شيء 
وی عا وج موی اما حيو او و یی 
قالوا س وا أله وَأحِيتَوُمٌ 46 [المائدة: ۱۸] والخلق لنا عبيد» فلا سبيل لأحد علینا إذا أكلنا أموال 
عبيدناء الثالث امبو 0 + بل للعرب الذين آمنوا 
بالرسول يل ء روي أن اليهود بایعوا رجالاً في الجاهلية» فلما أسلموا طالبوهم بالأموال فقالوا: 
ليس لکم علینا حق ؛ لانکم ترکتم دینکم» وأقول : من المحتمل أنه كان من مذهب الیهود أن من 
انتقل من دين باطل إلى دين آخر باطل كان في حکم المرتد» فهم وان اعتقدوا أن العرب کفار إلا 
آنهم لما اعتقدوا في الاسلام أنه کفر حکموا على العرب الذین أسلموا بالردة . 

المسألة الثانية : نفي السبیل المراد منهنفي القدرة على المطالبة وام قال‌تعالی : #مَاعل 
لمَحْسِِدِينَ من سبل © [العوبة : : ٩‏ وقال : ون ْمل أله للکنفرت عل منت سبیلا6ه [النساء: ]14١‏ وقال : 
ون ات ند لیام کہم ين سيل 69 الیل عل لزن يظلِمُونَ لاس © [الشورى: ۱؛ ؟4] . 

المسألة الثالثة : (الأمی) منسوب إلى الأم» وسمي النبي إا أميّاء قيل لأنه كان لا يكتب» 
وذلك لأن الام أصل الشيء» فمن لا يكتب فقد بقي على أصله في أن لا يكتب» وقیل : نسب 
رش و۳۳ 

لم كال يعني : #ويشوأورت عى أله الكذِب وهب منوت وفیه وجوه الاول: آنهم قالوا: إن 
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جواز الخيانة مع المخالف مذکور في التوراة وکانوا کاذبین في ذلك وعالمین بکونهم کاذبین 
فيه» ومن كان كذلك كانت خیانته أعظم وجرمه آفحش. الثاني : آنهم یعلمون کون الخيانة 
محرمة» الثالث : أنهم يعلمون ما على الخائن من الإثم . 

ثم قال تعالی: بل مَنّْ اوق بعھدو واک فد َه يحب ات . 

ال ان فى زبلن) وجهين احدهما أنه لمجرد نفي ما قله > وهو قوله + اى ع ن ای سب > 
فقال الله تعالی راذا علیهم (بلی) علیهم سبیل في ذلك » وهذا اختیار الزجاج» قال : وعندي وقف 
التمام على (بلی) وبعده استثناف» والثاني : أن كلمة (بلی) كلمة تذکر ابتداء لکلام آخر یذکر 
بعده» وذلك لأن قولهم: لیس علینا فيما نفعل جناح قائم مقام قولهم : نحن أحباء الله تعالی» 
فذکر الله تعالی أن أهل الوفاء بالعهد والتقی هم الذين یحبهم الله تعالی لا غیرهم» وعلی هذا 
الوجه فانه لا یحسن الوقف على (بلی) وقوله : من وق یم 4 مضی الکلام في معنی الوفاء 
بالعهد والضمیر في (بعَهُّده) يجوز أن یعود على اسم (الله) في قوله (ويقولورت عل آله الب 4 
ويجوز أن يعود على مَنْ # لأن العهد مصدر فيضاف إلى المفعول وإلى الفاعل وهاهنا سؤالان : 

السؤال الأول : بتقدير (أن) يكون الضمير عائدًا إلى الفاعل وهو (مِنْ) فإنه يحتمل أنه لو وَفَى 
أهل الكتاب بعهودهم وتركوا الخيانة» فإنهم يكتسبون محبة الله تعالى . 

الجواب : الأمر کذلك. فإنهم إذا أوفوا بالعهود آوفوا أول كل شيء بالعهد الأعظم» وهو ما 
أخذ الله عليهم في كتابهم من الإيمان بمحمد ية » ولو اتقوا الله في ترك الخيانة» لاتقوه في 
ترك الكذب على الله» وفي ترك تحريف التوراة. 

السؤال الثاني : أين الضمير الراجع من الجزاء إلى (مَن)؟ . 

الجواب : عموم المتقين قام مقام رجوع الضمير. 

واعلم أن هذه الآية دالة على تعظيم أمر,الوفاء بالعهد» وذلك لأن الطاعات محصورة في 
أمرين التعظيم لأمر الله والشفقة على خلق الله» فالوفاء بالعهد مشتمل عليهما معاء لأن ذلك 
سبب لمنفعة الخلق» فهو شفقة على خلق الله» ولما آمر الله بهء كان الوفاء به تعظيمًا 
لأمر الله» فثبت أن هذه العبارة مشتملة على جميع أنواع الطاعات والوفاء بالعهد» كما يمكن في 
حق الغير يمكن أيضًا في حق النفس لأن الوافي بعهد النفس هو الاتي بالطاعات والتارك 
للمحرمات» لأن عند ذلك تفوز النفس بالثواب وتبعد عن العقاب . 


قوله تعالى: إِنَّ لذبن يشرو بمهد ال رایعم تا یلا للك 5 ڪل 

که في الکخرة ولا یکلمهم اله ولا ینظر رم يوم الْقِبِلمَةَ ولا بريه 
له عَدَاب یم 49 

اعلم أن في تعلق هذه الاية بما قبلها وجومًا؛ الأول : أنه تعالی لما وصف الیهود بالخيانة في 
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أموال الناس» ثم من المعلوم أن الخيانة في أموال الناس لا تتمشى إلا بالأيمان الكاذبة لا جرم 
ذكر عقيب تلك الآية هذه الآية المشتملة على وعيد من يقدم على الأيمان الكاذبة» الثاني : أنه 
تعالى لما حكى عنهم أنهم ٭ویقولوت عَلَ الله کب وَهُمْ يعمو( رل عمران: ]۷٥‏ ولا شك أن 
عهد الله على كل مكلف أن لا يكذب على الله ولا يخون في دينه» لا جرم ذكر هذا الوعيد 
عقيب ذلك » الثالث : أنه تعالى ذكر في الاية السابقة خيانتهم في أموال الناس» ثم ذكر في هذه 
الآية خيانتهم في عهد الله وخيانتهم في تعظيم أسمائه حين يحلفون بها كذبّاء ومن الناس من 
قال : هذه الآية ابتداء كلام مستقل'بنفسه في المنع عن الأيمان الكاذبة» وذلك لأن اللفظ عام 
والروايات الكثيرة دلت على أنها إنما نزلت في أقوام أقدموا على الأيمان الكاذبة» وإذا كان 
كذلك وجب اعتقاد کون هذا الوعيد عامًا في حبق كل من يفعل هذا الفعل وأنه غير مخصوض 
باليهود . ۱ 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اختلفت الروايات في سبب النزول» فمنهم من خصها باليهود الذين 
شرح الله أخوالهم في الآيات المتقدمة» ومنهم من خصها بغيرهم . 

أما الأول ففيه وجهان؛ پلاول: قال عكرمة : نها نزلت في أحبار اليهود» كتموا ما عهد الله إليهم 
في التوراة من أمر محمد كلإؤوكتبوا بأيديهم غیره» وحلفوا بأنه من عند الله لئلا يفوتهم الرشاء 
واحتج هؤلاء بقوله تعالى في سورة البقرة : رها بیع أوني مک 4 [البقرة: ۰6۰ الثاني:: أنها 
نزلت في ادعانهم أنه ليس عا فى ات سَببلٌ4 رل عمران: ۷۰ كلتبوا بأيديهم كتإيًا في ذلك 
وحلفوا أنه من عند الله» وهو قول الحسن. . 

وأما الاحتمال الثاني: ففيه وجوه: الأول : أنها نزلت في الأشعث بن قيس وخصم له في أرض» 
اختصما إلى رسول الله يف فقال للرجل : «أقم بيْتّك» فقال الرجل : ليس لي بيئة» فقال 
للأشعث : «فعليك الیمین» فهم الأشعت بالیمین. فأنزل الله تعالی هذه الآية فنکل الاشعث عن 
اليمين ورد الأرض إلى الخصم واعترف بالحق» وهو قول ابن جریج. الثاني : قال مجاهد : 
نزلت في رجل حلف يمينا فاجرة في تنفيق سلعته» الثالث : نزلت في عبدان وامرئ القيس 
اختصما إلى الرسول يفي أرض» فتوجه اليمين على امرئ القیس فقال : آنظرني إلى الغد 
ثم جاء من الغد وأقر له بالارض. والأقرب الحمل على الکل» فقوله : « لد الیل هد 
ار يدخل فيه جميع ما أمر الله به» ويدخل فيه ما نصب عليه الأدلة ويدخل فيه المواثيق 
المأخوذة من جهة الرسول» ويدخل فيه ما يلزم الرجل نفسه» لأن كل ذلك من عهد الله الذي 
يلزم الوفاء به . 

قال تعالس: هم تن هد له کی ءاکلتا من قصلي لَنَصَّدَنَ4 [العوبة: ه:الآية» وقال: 
« راو امد ل مهد کات مسولا [الاسراء : ؛م]وقال: 9 وفون بالذر 4 [الانسان: v]وقال‏ : من 


ص 
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مین رِجَال صَدَفُوأ ما علهدوا لَه ده [الأحزاب: ۲۳] وقد ذکرنا في سورة البقرة معنی الشراء 
وذلك لأن المشتري يأخذ شيئًا ويعطي شيئًا فكل واحد من المعطی والمأخوذ ثمن للآخرء وآما 
الأيمان فحالها معلوم وهي الحلف التي یو کد بها الانسان خبره من وعد» أو وعيدء أو إنكار» أو 
[ثبات . 

ثم قال تعالی: * رلک ل علقَ هم في اضر ولا لمهم آله ولا ينظر لیم رم سم ولا 
رصم وَلَهُمْ عَدَافْ یم واعلم أنه تعالی فرع على ذلك الشرط وهو الشراء بعهد الله 
والأيمان ثمئّا قلیلا» خمسة آنواع من الجزای آربعة منها في بیان صیرورتهم محرومین عن 
الثواب والخامس : في بیان وقوعهم في آشد العذاب. آما المنع من الثواب فاعلم أن الثواب 
عبارة عن المنفعة الخالصة المقرونة بالتعظیم . 

فااول: وهو قوله : « رک ل حَلَقَ لَه في الكخرة) إشارة إلى حرمانهم عن منافع الآخرة . 

وأما الثلاثة الباقية: وهي قوله : ولا یکلم له ولا ينظر ریم يوم الْقِدمَةٍ ولا يُرَكبهِمْ 4 فهو 
إشارة إلى حرمانهم عن التعظيم والوعزاز . 

وأما الخامس: وهو قوله : #وَلَهُمَ مدا أي فهو إشارة إلى العقاب» ولما نبهت لهذا الترتيب 
فلنتکلم في شرح كل واحد من هذه الخمسة : 

أما الأول: وهو قوله : إلا حَكَيَ من اضر فالمعنى لا نصيب لهم في خير الآخرة ونعيمها 
واعلم أن هذا العموم مشروط بإجماع الأمة بعدم التوبة» فإنه إن تاب عنهاء سقط الوعيد 
بالإجماع وعلى مذهبنا مشروط أيضًا بعدم العفوء فإنه تعالى قال : إن أله لا بر أن بر يو 
يعفر ما دود ذلك لسن يك € [النساء: 4] . ١‏ 

وأما الشاني: وهو قوله : ولا یله مه ففيه سوال» وهو أنه تعالی قال : «نورباک 
لته 9 عا نوا یمملون؟» [الحجر: )٩۳ ٩۲‏ وقال : «فلنسنَ الب أرسل ایهم وسک 
َلْمرْسَِنَ 4 [الاعراف : +] فکیف الجمع بين هاتين الایتین» وبين تلك الایة؟ قال القفال في الجواب : 
المقصود من كل هذه الكلمات بیان شدة سخط الله عليهم» لأن من منع غيره كلامه في الدنياء 
فإنما ذلك بسخط الله عليه» وإذا سخط إنسان على آخر» قال له : لا أكلمك». وقد يأمر بحجبه 
عنه ويقول: لا أرى وجه فلان» وإذا جرى ذكره لم يذكره بالجميل فثبت أن هذه الكلمات 
كنايات عن شدة الغضب نعوذ بالله منه . وهذا هو الجواب الصحيح »؛ ومنهم من قال: لا يبعد أن 
يكون إسماع الله جل جلاله أولياءه كلامه بغير سفير تشریفا عالیّا يختص به آولیاءه» ولا يكلم 
هؤلاء الكفرة والفساق» وتكون المحاسبة معهم بكلام الملائكة ومنهم من قال : معنى هذه الآية 
أنه تعالى لا يكلمهم بكلام يسرهم وینفعهم» والمعتمد هو الجواب الأول. 

وأما الثالث: وهو قوله تعالى: #وَلَا ينظر ریم فالمراد: أنه لا ينظر إليهم بالإحسانء يقال 
فلان لا ينظر إلى فلان» والمراد به نفي الاعتداد به وترك الإحسان إليه» والسبب لهذا المجاز أن 
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من اعتد بالانسان التفت إليه وأعاد نظره إليه مرة بعد آخری» فلهذا السبب صار نظر الله عبارة 
عن الاعتداد والاحسان» وان لم يكن تم نظر» ولا يجوز أن یکون المراد من هذا النظر الرژيت 
لأنه تعالی یراهم كما يرى غيرهم» ولا يجوز أن یکون المراد من النظر تقلیب الحدقة إلى جانب 
المرئي التماسًا لرژیته لأن هذا من صفات الاجسام وتعالی إلهنا عن أن یکون جسمّاء وقد 
احتج المخالف بهذه الآية على أن النظر المقرون بحرف (إلى) ليس للرژية والا لزم في هذه الاية 
أن لا یکون الله تعالی راثيًا لهم وذلك باطل . 

وأما الرابع: وهو قوله : ولا رکه ففيه وجوه؛ الاول : أن لا یطهرهم من دنس ذنوبهم 
بالمغفرة بل یعاقبهم عليهاء والثاني : لا يزكيهم أي : لا يثني عليهم كما يثني على أوليائه الا زکیاء 
والتزكية من المزكى للشاهد مدح منه له . 

واعلم أن تزكية الله عباده قد تکون على ألسنة الملائكة كما قال: #والمكيكة يذخو وم ين 
بك هکرس بما صب عم عُيّىَ ادر إررمه: 4-۱۳ وقال: وهم که هنذا 

2 الى ڪي توعدورت # [الأنبياء: ۳ ۰ کن یاک ف لحيو لد وق کنر > [فصلت : 

ی > أما في الدنيا فكقوله : ألمَكبونَ مدرد [عوبة: ۱۱۷]وآما في الآخرة 
فکقوله : سم فا من رب رح [يس: ۰۸]. 

وأما الخامس: وهو قوله : #وَلَهُمْ عَدَابُ لین فاعلم أنه تعالی لما بيّن حرمانهم من الثواب بيّن 
یی اس دای 


ص ص 2 چم م ص > هر ی ی ۵ م 
8 یر اميا ی نی وس شوم ۳ بقولون 


عَلَ أ اكيب وَهُمْ یمود ® 4 

ا 
حق اليهود وهي معطوفة على ما قبلها فهذا يقتضي کون تلك الاية المتقدمة نازلة في اليهود أيضًا 
واعلم أن (اللّىّ) عبارة عن عطف الشيء ورده عن الاستقامة ة إلى الا عوجاج» يقال : لويت یده 
والتوى الشيء إذا انحرف والتوى فلان عليّ إذا غيّر أخلاقه عن الاستواء إلى ضده» ولوى لسانه 
عن كذا إذا غیره» ولوى فلانًا عن رأيه إذا أماله عنه» وفي الحديث: «لَيْ الْوَاجِدٍ ظُلْمٌ» وال 
تعالی : لوَوَعِنًا لي یم وطعتا فى ای [الساء: 5؛]. 

NaN‏ مل فقي تاريل الاج رید الأول + كال الما وح الله قوله: يلين 

اسر معناه : وأن يعمدوا إلى اللفظة فيحرفونها في حركات الاعراب تحريفا يتغير به المعنى ؛ 
EEE‏ ی ی دی ود اب۳3 ] 
نبوّة محمد عليه الصلاة والسلام من التوراة كان ذلك هو المراد من قوله تعالی : « يلون در 
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وهذا تأويل في غاية الحسن. الثاني : نقل عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال :إن النفر الذین 
لا یکلمهم الله يوم القيامة ولا ینظر إليهم کتبوا کتابا شوشوا فيه نعت محمد و خلطوه بالكتاب 
الذي كان فيه نعت محمد واا ثم قالوا : هلدا من عند أله € [البقرة: ANA:‏ 

إذا عرفت هذا فنقول :إن ليّ اللسان تثنيه بالتشدق والتنطع والتکلف» وذلك مذموم فعبر الله 
ی ا 
والعرب تفرق بين ألفاظ المدح والذم في الشيء الواحد. فيقولون في المدح : تخطیب مصقم 
وفي الذم : مكثار تَرْثَارٌ . 

فقوله : َة نم لتنا بود تم پالککب» المراد : : قراءة ذلك الكتاب الباطل» وهو: 
الذي ذکزه الله تعالى في قوله : َيِل یبود الككب ايم ثم ولو هلدا ین عند آل4 
[البقرة: 604 ثم قال : وما هو يت الْككِتبٍ#4 أي : وما هو الكتاب الحق المنزّل من عند الله» بقي 
هاهنا سؤالان: 

السؤال الأول : إلى ماذا برجم الضمير في قوله « لتحسبر؟ . 

الجواب : | إلى ما دل عليه قول : بی ¿ الهم وهو المحرّف . 

السؤال الثاني : كيف يمكن إدخال التحريف في التو(!ة مع شهرتها العظيمة بين الناس؟ . 

الجواب : لعله صدر هذا العمل عن نفر قلیل» يجوز غليهم التواطؤ على التحريف, ثم إنهم 
عرضوا ذلك المحرف على بعض العوام وعلى هذا التقدير يكون هذا التحريف ممكئًاء 
والاصوب عندي في تفسیر الاية وجه آخر وو آن الآياث الدالة علي نب نبوّة محمد ی کان يختاج 

فيها إلى تدقيق انظروتأمل آلتلب هوالقوم كانوا يوردون علیها الأسئلة المشوشة والاعتراضات 
المظلمة فكانت تصير تلك الدلائل مشتبهة على السامعین» اوه کات اش ارك : مراد الله من 
هذه الآيات ما ذکرناه لا ما ذکرتم» كان هذا هو المراد بالتحریف وبليّ الالسنة وهذا مثل ما أن 
المحق في زماننا إذا استدل بآية من کتاب الله تعالی» فالمبطل يورد عليه الأسئلة والشبهات 
ویقول : لیس مراٌ"الله ما ذكرت» فکذا فى هذه الصورة. 

ثم قال تعالی: 9 ویرک هر رین نآ واعلم أن من التاس من قال : إنه لا قزق بين قرل: 
« سبو ی اتب وَمَا هو بت الکتب»4 وبين قوله: ل قولوت هو ین عند أل رما وین 
ند أ وكرر هذا الكلام بلفظين مختلفين لأجل التأكيد» أما المحققون فقالر : المغايرة 
حاصلة. وذلك لأنه لیس کل ما لم يكن في الكتاب لم يكن من عند الله» فان الحکم الشرعي قد 
ثبت تارة بالکتاب» وتارة بالسنة» وتارة بالاجماع» ويّارة بالقياس والكل من عند الله . 

فقوله : « لصو ین آلب وما هو مرت الكش هذا نفي خاص» تم عطف عليه النفي 
العام فقال : « یوت هو ین عند أله وَمَا و ین عند ان وأيّضًا يجوز أن يكون المراد من 
الكتاب التوراةم ويكون المراد من قولهم : هو من عند اللهء » أنه موجود في کتب سائر الأنبياء 


- 
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علیهم الصلاة والسلام مثل أشعياء» وأرمياء» وحیقوق» وذلك لأن القوم في نسبة ذلك التحریف 
إلى الله کانوا متحیرین» فان وجدوا قومّا من الأغمار والبله الجاهلین بالتوراة نسبوا ذلك 
المحرف إلى أنه من التوراق وان وجدء‌وا قومًا عقلاء أذكياء زعموا أنه موجود في کتب سائر 
الأنبياء عليهم الصلاة والسلام الذين جاءوا بعد موسی عليه السلام» واحتج الجُبّائي وَالكَعْبيّ به 
على أن فعل العبد غير مخلوق لله تعالى فقالا : لو كان لئ اللّسان بالتحريف والكذب خلقًا لله 
تعالى لصدق اليهود في قولهم : إنه من عند الله ولزم الكذب في قوله تعالی : إنه ليس من 
عند الله» وذلك لأنهم أضافوا إلى الله ما هو من عنده» والله ينفي عن نفسه ما هو من عنده» ثم 
قال : وكفى خزيًا لقوم یجعلون اليهود أولى بالصدق من الله» قال: وليس لاحد أن يقول المراد 
من قولهم: هو من ند أشَّمِ4 أنه كلام الله وکتابه» قال: لأنا لو حملناه على هذا الوجه فحينئذ 
لايبقى بين قوله: #إِيَحْسبْوهُ ین التب وما هو مرت الكت( وبين قوله #وَيَفُولُونَ هو ین 
ند أله وَمَا هُوَ من عند أن فرق» وإذا لم يبق الفرق لم يحسن العطف» وأجاب الكعبي عن هذا 
السؤال آیضامن وجهين آخرین؛ الأول: أن کون المخلوق من عند الخالق أوكد من کون 
المأمور به من عند الآمر به» وحمل الكلام على الوجه الأقوى آولی» والثاني : أن قوله: وما 
هو ین عند َه نفي مطلق لكونه من عند الله وهذا ينفي كونه من عند الله بوجه من الوجوه 
فوجب أن لا يكون من عنده لا بالخلق ولا بالحكم . 

والجواب : أما قول الججبّائي لو حملنا قوله تعالى: * ويفولوت هو ین عند ل4 على أنه 
كلام الله لزم التكرارء فجوابه ما ذكرنا أن قوله: وما هو مرحت آلکتی؟4 معناه أنه غير موجود 
في الكتاب وهذا لا يمنع من كونه حکمّا لله تعالى ثابًا بقول الرسول أو بطريق آخر فلما قال : 
وَمَا هو من عند ال ثبت نفي كونه حكمًا لله تعالى» وعلی هذا الوجه زال التکرار . 

وأما الوجه الأول: من الوجهين اللذين ذكرهما الكعبي فجوابه» أن الجواب لا بد وأن يكون 
منطبقًا على السؤال» والقوم ما كانوا في ادعاء أن ما ذكروه وفعلوه خلق الله تعالى» بل كانوا 
يدعون أنه حكم الله ونازل في کتابه» فوجب أن يكون قوله: وما هو من عند ال عائدا إلى 
هذا المعنی لا إلى غيره» وبهذا الطریق یظهر فساد ما ذکره ذ في الوجه الثاني » والله أعلم . 

ثم قال تعالی: ویقولوت عل الہ الْكذِب وهم يعلموره € والمعنی آنهم یتعمدون ذلك الکذب مع 
العلم» واعلم أنه إن كان المراد من التحريف تغيير ألفاظ التوراة» وإعراب ألفاظهاء فالمقدمون 
عليه يجب أن يكونوا طائفة يسيرة يجوز التواطؤ منهم على الکذب. وإن كان المراد منه تشويش 
دلالة تلك الآيات على نبوّة محمد ييا بسبب إلقاء الشكوك والشبهات في وجوه الاستدلالات لم 
یبعد إطباق الخلق الكثير عليه» والله أعلم . 


5 5 ےا ۳ 2 مه لکت 2 ۳ 2 
قوله تعالی: 9 ما کان لبر أن ييه ال ) و بوه ثم یا 
1 37 5 و مي سم ا وه مرو 
لاس ۳۹ عبکادا ل من دون الله وللی. ينعن يما کشر لمو تعلمو 
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لْكنب ویعا کم درسو 158 باه أن جوا الكيكة والیعن ارب 
مركم پالکفر مد إذ انم مُسِْمُونَ © »4 

اعلم أنه تعالى لما بيّن أن عادة علماء أهل الكتاب التحريف والتبديل أتبعه بما يدل على أن 
من جملة ما حرّفوه ما زعموا أن عيسى عليه السلام كان يدعي الإلهية» وأنه كان يأمر قومه بعبادته 
فلهذا قال: لما كان لير € الآية. 

وهاهنا مسائل: 

المسألة الأولی : في سبب نزول هذه الآية وجوه؛ الأول: قال ابن عباس : لما قالت اليهود 
عزير ابن الله» وقالت النصارى: المسیح ابن الله نزلت هذه الآية» الثاني : قيل إن آبا رافع 
القرظي من الیهود» ورئيس وفد نجران من النصارى قالا لرسول الله ييا : أتريد أن نعبدك 
ونتخذك ربا فقال عليه الصلاة والسلام : «مَعَادٌ الله أن د نيد ير الله از ان تار غير ميا الله 
ناب َي ولا ذلك أَمرني ۲۱۳ فنزلت هذه الآية» الثالث : قال رجل : یا رَسُولَ الله! تُسَلُمُ 
لك کَمَا سل بَْضتا عَلَى ب »لت لت؟ فقال عليه الصلاة والسلام: « نيد 
أنْ يَسْجُد لِأحَدٍ من ذون الله وَلْكِنْ أَكْرِمُوا کم وَاغرفُوا الق اَهَل" » الرابع : أن اليهود لما 
ادعوا أن أحذا لا ينال من درجات الفضل والمنزلة ما نالوه» فالله تعالى قال لهم : إن كان الأمر 
كما قلتم» وجب أن لا تشتغلوا باستعباد الناس واستخدامهم ولكن يجب أن تأمروا الناس 
بالطاعة لله والانقياد لتكاليفه وحينئذ يلزمكم أن تحثوا الناس على الاقرار بنبوة محمد يكل » لأن 


ظهور المعجزات عليه يوجب ذلك» و رع اويا یو 00 
يا عا یادا ی ين دون ایو 4 مشل قوله : انوا آخبارشم ورفبتهم را ین دوت أله که 


[التوبة : 01 . 
المسألة الثانية : اختلفوا في المراد بقوله ما کان لر آن ويه اه الک واكم وي تم 
یو لاس کونوا عبادا ‏ من دون ان # على وجوه؛ الأول : قال الاصم : معناه آنهم لو آرادوا آن 
يقولوا ذلك لمنعهم الله عنه» والدلیل عليه قوله تعالی : ور ول انا بع آلاقاومل نذا منه ید 
[الحاقه: 44. ه4]ء» قال: # لقن كدت تک هم شا تيلا 69 إذا فک ضعب الحیوة وَضِعَفٌ 
ألْمَمَاتِ © [الإسراء: ۰۷4 0/] » الثاني : أن الأنبياء عليهم الصلاة والسلام موصوفون بصفات لا يحسن 
مع تلك الصفات ادعاء الإلهية والربوبية منها أن الله تعالى آتاهم الكتاب والوحي وهذا لا يكون إلا 


() إسناده ضعيف : أخرجه ابن أبي حاتم في (تفسيره) (11/۳) حديث رقم (۷ ۰ من طريق محمد بن إسحاق 
قال محمد بن أبي محمد وقال آبو نافع القرظي . .. به» وفي إسناده ابن إسحاق مدلس وقد عنعنه ومحمد بن أبي 
محمد. . . مجهول . 

(۲) إسناده ضعيف : ذكره الواحدي في (أسباب النزول) /١(‏ ۰6۷4 وقال.: قال الحسن : بلغني أن رجلا قال يا 
رسول الله. . . فذکره. وإسناده منقطع . 
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في النفوس الطاهرة والأرواح الطيبة» كما قال الله تعالى : اله أعلم حي E‏ 
[الأنعام: 14]وقال : ولق آخرتهع عل علي على العلییت؟ [الدغان: ۲ وفال الله تعالى : ا 
یض ی م بت ایک رسلاو آلتاین؟» [الحج : ۰ والنفس الطاهرة يمتنع أن يصدر عنها هذه 
الدعوی» ومنها أن ایتاء النبوة لا یکون | إلا بعد كمال العلم» وذلك لا یمنع من هذه الدعوی» 
وبالجملة فللانسان قوتان : نظرية وعملية» ومالم تكن القوة النظرية كاملة بالعلوم والمعارف 
الحقيقية ولم تكن القوة العملية مطهرة عن الاخلاق الذميمة لا تکون النفس مستعدة لقبول الوحي 
والنبوّة» وحصول الکمالات في القوة النظرية والعملية یمنع من مثل هذا القول والاعتقاد 
الثالث : أن الله تعالی لا يشرف عبده بالنبوة والرسالة إلا إذا علم منه أنه لا يقول مثل هذا الکلام» 
الرابع : أن الرسول ادعی أنه يبلغ الأحکام عن الله تعالى» واحتج على صدقه في هذه الدعوی 
یالفحرة فلو آمرهم بعبادة نفسه فحینثذ تبطل دلالة المعجزة على کونه صادقا وذلك غير جائز 
واعلم أنه لیس المراد من قوله ما كان لشّر؟» ذلك أنه يحرم عليه هذا الکلام لأن ذلك محرم على 
كل الخلق» وظاهر الآية يدل على أنه إنما لم يكن له ذلك لأجل أن الله آتاه الکتاب والحکم 
والنبوّة» وأيضًا لو كان المراد منه التحريم لما كان ذلك تكذيبًا للنصارى في ادعائهم ذلك على 
المسيح عليه السلام لأن من ادعى على رجل فعلاً فقيل له إن فلانًا لا يحل له أن يفعل ذلك لم يكن 
تكذيبًا له فيما ادعى عليه وإنما أراد تعالى بهذا القول تكذيب النصارى في ادعائهم أن عيسى عليه 
السلام قال لهم : : اتخذوني إلهًا من دون الله» فالمراد إذن ما قدمناه» ونظيره قوله تعالی : ما کان 
له آن يتمد ین ب [مریم: على سبيل النفي لذلك عن نفسه؛ لا علی وجه التحريم والحظر» 
وکذا قوله تعالی : #وما کان ی أن یل یل € [آل عمران: ۰۱ والمراد النفي لا النهي» والله أعلم . 

المسألة الثالثة : قوله : أن يِؤْتَيَهُ أله لكب والْحكم وَالتُبْرَّة4 إشارة إلى ثلائة أشياء ذکرها 
على تر: تيب في غاية الحسن» وذلك لأن الکتاب السماوي ینزل أولاً ثم نه يحصل في عقل النبي 
نهم لك الکتاب والیهالشارة بالحکم؛ فإن أهل اللغة والتفسیر اتفقوا على أن هذا الحکم هو 
العلم > قال تعالی : «وءایینله کم یامه [مریم: ۱۲ايعني : العلم والفهم» ثم ذا حصل فهم 
الكتاب» فحینذ يُبَلّمُ ذ ذلك إلى الخلق وهو النبرّة فما أحسن هذا الترتیب . 

ثم قال تعالی: ثم یو لاکاس کونوا بادا ی ين دزن امه 

وقیه مسألتاخ: 


المسألة الأولى و ثم يمول بنصب اللام» وروي عن آبي عمرو برفعهاء أما 
النصب فعلى تقدير : لا تجتمع النبوّة وهذا القول» والعامل فيه (أن) وهو معطوف عليه بمعنى ثم 
أن يقول» وأما الرفع فعلی الاستئناف . 

المسألة الثانية : حكى الواحدي عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال في قوله تعالی :. 
« كوا ماه لى : إنه لغة مزينة یقولون للعبید عبادًا . ۱ 
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ثم قال: «ولكن کا )4 

وقیه مسألتان: 

المسألة الأولی : في هذه الاية إضمار» والتقدیر : ولکن يقول لهم کونوا ربانیین فأضمر القول 
على حسب مذهب العرب في جواز الاضمار إذا كان في الکلام مایدل علیه» ونظیره قوله 
تعالى : ام لت سودت وَجومهُم أَكفرم بعد اج (ک عمران: 505 أي : فیقال لهم ذلك . 

المسألة الثانية : ذکروا في تفسیر (الرباني) آقوالاً: الأول : قال سیبویه : الرباني المنسوب إلى 
الرب بمعنی کونه عالمًا به» ومواظبًا على طاعته» كما يقال: رجل إلهي إذا كان مقبلاً على 
معرفة الاله وطاعته» وزيادة الألف والنون فيه للدلالة على كمال هذه الصفة» كما قالوا: شعراني 
ولحياني ورقباني إذا وصف بكثرة الشعر وطول اللحية وغلظ الرقبة» فإذا نسبوا إلى الشعر قالوا: 
شعري وإلى الرقبة رقبي وإلى اللحية لحيي» والثاني: قال المبرّد (الربانیون): آرباب العلم 
واحدهم رباني» وهو الذي يرب العلم» ويرب الناس أي : يعلمهم ويصلحهم ويقوم بأمرهم. 
فالالف والنون للمبالغة كما قالوا: ريان وعطشان وشبعان وعريان» ثم ضمت إليه ياء النسبة› 
كما قيل : لحياني ورقباني» قال الواحدي : فعلى قول سیبویه : الرباني : منسوب إلى الرب على 
معنى التخصيص بمعرفة الرب وبطاعته» وعلى قول المبرد (الرباني) مأخوذ من التربية» الثالث : 
قال ابن زيد: الرباني . هو الذي يرب الناس» فالربانيون هم ولاة الأمة والعلماء» وذكر هذا أيضًا 
في قوله تعالى : ##لوّلا يتمهم ادبت وَالْقحَارٌ4 [المائدة: ]٠١‏ أي : الولاة والعلماء وهما الفريقان 
اللذان يطاعان ومعنى الآية على هذا التقدير: لا أدعوكم إلى أن تكونوا عبادًا لي» ولكن أدعوكم 
إلى أن تكونوا ملوكا وعلماء باستعمالكم أمر الله تعالى ومواظبتكم على طاعته» قال القفال 
رحمه الله : ويحتمل أن يكون الوالي سمي ربانيّاء لأنه يطاع كالرب تعالى» فنسب الیه» الرابع : 
قال أبو عبيدة أحسب أن هذه الكلمة ليست بعربية إنما هي عبرانية» أو سريانية» وسواء كانت 
عربية أو عبرانية» فهي تدل على الانسان الذي علم وعمل بما علم» واشتغل بتعليم طرق الخير . 

ثم قال تعالى: «يما کم مود آلککب ویما كنس تَدرسون». 

وقید مسائل: 

المسألة الأولى : في قوله : #يما كسم شود الككبَ» قراء‌تان: إحداهما: (تَعْلَمُونَّ) من 
العلم» وهي قراءة عبد الله بن کثیر» وأبي عمرو ونافع» والثانية: (تُعَلّمُون) من التعلیم وهي 
قراءة الباقین من السبعة وکلاهما صواب. لأنهم کانوا يَعْلَمُونه في أنفسهم ویعلمونه غيرهم. 
واحتج آبو عمرو على أن قراءته آرجح بوجهین ؛ الأول: أنه قال : (تُدَرسُون) ولم يقل 
(تَدَرَسُون) بالتشديد» الثاني : أن التشديد» يقتضي مفعولین» والمفعول هاهنا واحد وأما الذين 
قرأوا بالتشديد فزعموا أن المفعول الثاني محذوف تقديره: بما كنتم تعلمون الناس الكتاب» أو 
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غیرکم الکتاب وحذف» لأن المفعول به قد يحذف من الکلام كثيرّاء ثم احتجوا على أن التشدید 
آولی بوجهین؛ الأول : أن التعلیم یشتمل على العلم ولا ینعکس فکان التعلیم آولی» الثاني : أن 
الربانیین لا یکتفون بالعلم حتی یضموا إليه التعلیم لله تعالی » > ألا تری أنه تعالی أمر محمدا لا 
بذلك فقال : #أدع إل سيل ريك باليكمة ومع لس € [النحل: ۱۲۰] ویدل عليه قول مرة بن 
شراحیل : كان علقمة من الربانیین الذین یعلمون الناس القرآن . 

المسألة الثانية : نقل ابن جني في (المحتسب)» عن أبي حيوة أنه قرأ (تذرسون) بضم التاء ساكنة 
الدال مكسورة الراء» قال ابن جني : ينبغي أن يكون هذا منقولاً من درس هوء وأدرس غيره» 
وكذلك ترا واه عرو واک لته در ودود غا اال فرغل ادر 

المسألة الثالثة: (ما) في القراءتين» هي التي بمعنى المصدر مع الفعل» والتقدير: کونوا 
ربانیین بسب کونکم عالمین ومعلمین وبسیب دراستکم الکتاب؛ ومثل هذا من کون (ما) مع 
الفعل بمعنی المصدر قوله تعالی : «#فالوم هم كما سوأ لقَاء ومهم هلدا [الأعراف: ۰۱] 
وحاصل الکلامآن الم والعلیم والدراسة توجب علی صاحبهاکرنه ربا والسبب لا مه 
مغاير للمسبب» فهذا يقتضي أن یکون کونه ربانیّ أمرًا مغايرًا لکونه عالمّاء ومعلمّاء ومواظبًا 
غل ادرا وما ذافبزلا أن یکت بت كن له للم و اه رورا لله واا بان 
يكون الداعي له إلى جميع الأفعال طلب مرضاة الله» والصارف له عن كل الأفعال الهرب عن 
عقاب الله وإذا ثبت أن الرسول يأمر جميع الخلق بهذا المعنى ثبت أنه يمتنع منه أن يأمر الخلق 
بعبادته» وحاصل الحرف شيء واحد» وهو أن الرسول هو الذي يكون منتهى جهده وجده 
صرف الأرواح والقلوب عن الخلق إلى الحق. فمثل هذا الانسان كيف يمكن أن يصرف عقول 
الخلق عن طاعة الحق إلى طاعة نفسه . وعند هذا يظهر أنه يمتنع في أحد من الأنبياء صلوات الله 
عليهم أن يأمر غيره بعبادته . 

المسألة الرابعة : دلت الآية على أن العلم والتعليم والدراسة تزجب کون الانسان ربانيّاء فمن 
اشتغل بالتعلم والتعليم لا لهذا المقصود ضاع سعيه وخاب عمله وكان مثله مثل من غرس شجرة 
E‏ جب ES E‏ برعاي رما ابلطم : «لَعُودُ بالله ین جلم لآ 


ینم ¢ وَكَلْبِ ل يَحْشَعٌ) . 
ثم قال تعالی: «] یاک آن مدا للكيكة وین ربا 4. 
وفيه مسائل: 


المسألة الأولى : قرأ عاصم وحمزة وابن عامر ول يَأمكمْ 4 بنصب الراء» والباقون بالرفع أما 
النصب فوجهه أن يكون عطفا على «ثُم نله وفيه وجهان؛ أحدهما : أن تجعل (لا) مزيدة 
والمعنى : ما كان لبشر أن يؤتيه الله الكتاب والحكم والنبوّة أن يقول للناس كونوا عبادًا لي من 
دون الله ويأمركم أن تتخذوا الملائكة والنبيّين أربابًاء كما تقول: ما كان لزيد أن أكرمه ثم يهينني 
ويستخف بي » والثاني : أن تجعل (لا) غير مزيدة» والمعنى أن النبي بيه كان ينهى قريشًا عن 
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عبادة الملائكة» والیهود والتصاری عن عبادة عزیر والمسیح. فلما قالوا: آترید أن نتخذك ربًا؟ 
قیل لهم : ما كان لبشر أن یجعله الله نبیّا ثم يأمر الناس بعبادة نفسه وینهاهم عن عبادة الملائكة 
والانبیاء وأما القراءة بالرفع على سبیل الاستئناف فظاهر ؛ لأنه بعد انقضاء الاية وتمام الکلام 
ومما يدل على الانقطاع عن الأول ما روي عن ابن مسعود أنه قرأ (وَلَنْ يَأمُرَكُمْ) . 

المسألة الغائية : قال الزجاج : ولا يأمركم الله» وقال ابن جُرَيْج : لا يأمركم محمد» وقيل : 
لا يأمركم الأنبياء بأن تتخذوا الملائكة أربابًا كما فعلته قريش . 

المسألة الغالغة : إنما خص الملائكة والنبيّين بالذکر ؛ لأن الذين وصفوا من أهل الكتاب بعبادة 
غير الله لم يحك عنهم إلا عبادة الملائكة وعبادة المسیح وعزير» فلهذا المعنى خصهما بالذکر . 


ثم قال تعالی: طبارم ینتب فنیت». 

وفيك مسائل: 

المسألة الأولى : . الهمزة في (أيَأْمْدْكُم) استفهام بمعنى الإنكار» أي : لا يفعل ذلك . 

المسألة الثانية : . قال صاحب (الكشاف) قوله + بيد دنم شم 2 و 4 دليل على أن المخاطبين 
كانوا مسلمين» وهم الذين استأذنوا الرسول پوو في أن يسجدرًا ل 

المسألة القالدة : قال الجبائي : الاية دالة على فساد قول من يقول : الكفر بالله هو الجهل به 
والإيمان بالله هو المعرفة به» وذلك لأن الله تعالى حكم بكفر هؤلاء» وهو قوله تعالی : 
ایام بالكثر * ثم | إن هؤلاء كانوا عارفين بالله تعالی» بدليل قوله: لث یوق لاکاس کون 
وك رن ون ره وظاهر ها یدل على معرفتهم باللهفلما حصل الکفر هاهنا معالمعرفة 
بالله دل ذلك على أن الایمان به ليس هو المعرفة والکفر به تعالی ليس هو الجهل به . 

والجوان : أن قولنا: الکفر بالله هو الجهل به. لا نعني به مجرد الجهل بکونه موجودًا بل 
نعني به الجهل بذاته وبصفاته السلبية وصفاته الاضافية أنه لا شريك له فى المعبودية» فلما جهل 
هذا دا بن فا 1 ۱ 
قوله تعالى: ‏ وَإِدْ اعد آله میکق الم لمآ ا ین ڪب وحم ثد 


لمم 


سم وى مرو لل ساس ما سلب مرش که براي )7 ور و۶4 4 4 ره ر سج گرم ۳ 


حب ے ہہ ره سس ر ر م مم ی ۶ 9-2 مم س ص ن 222 مرو م 
کم ضرف ا تا 6 داشرا ولا مَعَكُم ین الشَدهِرِنَ © فمن ول بد 
م وم 
کیلک فا وليك هم تور ©4 
اعلم أن المقصود من هذه الآيات تعدید : تقرير الأشياء المعروفة عند أهل الكتاب› مما يدل 


على نبوة محمد یر قطعا لعذرهم وإظهارًا لعنادهم ومن جملتها ما ذکره الله تعالى في هذه 
الآية » وهو أنه تعالى أخذ الميثاق من الأنبياء الذين آتاهم الكتاب والحكمة بأنهم كلما جاءهم 


الآية رقم (۸۱, ۸۳) ۳۳۵ 


رسول مصدق لما معهم آمنوا به ونصروه وأخبر آنهم قبلوا ذلك وحکم تعالی بأن من رجع عن 
ذلك كان من الفاسقين» فهذا هو المقصود من الاية نحاصل الکلام أنه تعالی آوجب على جميع 
الأنبياء الایمان بکل رسول جاء مصدقا لما معهم إلا أن هذه المقدمة الواحدة لا تكفي في [ثبات 
E‏ باز ما لم يضم إليها مقدمة آخری» وهي أن محمذا رسول الله جاء مصدقا لما 
معهم» وعند هذاء لقائل أن يقول: هذا إثبات للشيء بنفسه لأنه إثبات لكونه رسولاً بكونه 
رسولاً. 

والجواب : أن المراد من كونه رسولاً ظهور المعجز عليه» وحينئذ يسقط هذا السؤال» والله 
أعلم» ولنرجع إلى تفسير الألفاظ : 

أما قوله : « ور كَمَدَ ال٥‏ فقال ابن جرير الطبري : معناه واذكروايا أهل الكتاب إذ أخذ الله 
ميثاق النبيّين» وقال الزجاج : واذکر يا محمد في القرآن إذ أخذ الله ميثاق النبیّین . 

أما قوله : ركد یک ان فاعلم أن المصدر يجوز إضافته إلى الفاعل وإلى المفعول 
فيحتمل أن يكون الميثاق مأخودًا منهم» ويحتمل أن يكون مأخودًا لهم من غیرهم» فلهذا السبب 
اختلفوا في تفسير هذه الآية على هذين الوجهين . 

أما الاحتمال الأول: وهو أنه تعالى أخذ المیثاق منهم في أن يصدق بعضهم بعضاء وهذا قول 
سعيد بن جبير والحسن وطاوس رحمهم اللهء وقیل : إن المیثاق هذا مختص بمحمد تلا وهو 
مروي عن علي وابن عباس وقتادة والسدي رضوان الله علیهم» واحتج أصحاب هذا القول على 
صحته من وجوه؛ الأول : أن قوله تعالی : وذ أَحَدَ أله مكو یکی انس يشعر بأن آخذ الميشاق 
هو الله تعالی» والمأخوذ منهم هم النبیون» فلیس في الآية ذکر الأمة) فلم يحسن صرف الميثاق 
إلى الامة» ویمکن أن يجاب عنه من وجوه؛ الأول : أن على الوجه الذي قلتم یکون المیثاق 
مضافا إلى الموثق علیه وعلی الوجه الذي قلنا یکون إضافته إليهم إضافة الفعل إلى الفاعل » 
وهو الموثق له» ولا شك أن إضافة الفعل إلى الفاعل آقوی من إضافته إلى المفعول» فان لم يكن 
فلا أقل من المساواة» وهو کما یقال میثاق الله وعهده» فیکون التقدیر : وإذ آخذ الله المیثاق 
الذي وثقه الله للأنبياء على آممهم الثاني : أن يراد میثاق آولاد النبیّین» وهم بنو اسرائیل على 
حذف المضاف وهو كما يقال: فعل بكر بن وائل كذاء وفعّل معد بن عدنان كذاء والمراد 
أولادهم وقومهمء فكذا هاهنا الثالث: أن يكون المراد من لفظ (النبيين) أهل الكتاب وأطلق هذا 
اللفظ عليهم تهكمًا بهم على زعمهم لأنهم كانوا يقولون نحن أولى بالنبوّة من محمد عليه الصلاة 
والسلام لأنا أهل الكتاب ومنا كان النبيون» الرابع : أنه كثيرًا ورد في القرآن لفظ النبي» والمراد 
منه آمته قال تعالی : اا 7 5 طلفترٌ لام € [الطلاق: ٠ ]١‏ 

الحجة الثانية : لأصحاب هذا القول : ما روي أنه عليه الصلاة والسلام قال : «لقد جئتكم بها 
بیضاء نقية آما والله لو كان موسی بن عمران حيًا لما وسعه إلا اتباعي» . 


۳۳۹ سورة آل عمران 


الحجة الثالثة: ما نقل عن علي رضي الله عنه أنه قال : إن الله تعالی ما بعث آدم عليه السلام 
ومن بعده من الأنبياء عليهم الصلاة والسلام الا أخذ علیهم العهد لئن بعث محمد عليه الصلاة 
والسلام وهو حي لیْوُمنْنْ به ولینْصرّنه» فهذا یمکن نصرة هذا القول به والله أعلم . 

الاحتمال الثاني : أن المراد من الاية أن الأنبیاء علیهم الصلاة والسلام کانوا یأخذون المیثاق 
من آممهم بأنه إذا بعث محمد يكل فانه يجب عليهم أن يؤمنوا به وآن ینصروه» وهذا قول كثير من 
العلماء» وقد بينا أن اللفظ محتمل له وقد احتجوا على صحته بوجوه؛ الأول: ما ذكره أبو مسلم 
الأصفهاني فقال : ظاهر الآية يدل على أن الذين أخذ الله المیثاق منهم يجب عليهم الإيمان 
بمحمد و عند مبعثه» وكل الأنبياء عليهم الصلاة والسلام يكونون عند مبعث محمد یر من 
زمرة الأموات» والميت لا يكون مکلفا فلما كان الذين أخذ المیثاق عليهم يجب عليهم الإيمان 
بمحمد عليه السلام عند مبعثه ولا يمكن إيجاب الإيمان على الأنبياء عند مبعث محمد عليه 
السلام» علمنا أن الذين أخذ المیثاق عليهم ليسوا هم النبيّين بل هم أمم النبيّين قال: ومما يؤكد 
هذا أنه تعالى حكم على الذين أخذ عليهم الميثاق أنهم لو تولوا لكانوا فاسقين وهذا الوصف لا 
يليق بالأنبياء عليهم السلام وانما یلیق بالأمم» أجاب القفال رحمه الله فقال: لم لا يجوز أن 
يكون المراد من الآية أن الأنبياء لو كانوا في الَحياة لوجب عليه الإيمان بمحمد عليه الصلاة 


والسلام» ونظيره قوله تعالی : لین اشرت حط عمك ررر : ه.] وقد علم الله تعالى أنه لا 
يشرك قط ولکن خرج هذا الکلام على سبیل التقدیر والفرض فکذا هاهناء وقال : رر قول علا 
بعش تلوب لا منه بالییین ثم لقطمتا یت أو € [الحاقة: 4؛ - +:] وقال في صفة الملائكة : #ومن یف 
ممم ارت له من دونه فلك ريه جه کنالاک ری ابیت )۹ [الأنبياء: ۲۱] مع أنه تعالی آخبر 
عنهم بأنهم لا یسبقونه بالقول وبأنهم یخافون ربهم من فوقهم فكل ذلك خرج على سبیل 
الفرض والتقدیر فکذا هاهناء ونقول : إنه سماهم فاسقین على تقدير التولي فان اسم الفسق لیس 
آقبح من اسم الشرك» وقد ذکر تعالی ذلك على سبیل الفرض والتقدیر في قوله : لين اشرت 
یبط ملك € [درمر : مجع فکذا هاهنا . 

الحجة الثانية : أن المقصود من هذه الآية أن یمن الذین کانوا في زمان الرسول یو وإذا 
كان المیثاق مأخودًا عليهم كان ذلك آبلغ في تحصیل هذا المقصود من أن یکون مأخوذا على 
الأنبياء عليهم السلام وقد أجيب عن ذلك بأن درجات الأنبياء عليهم السلام» أعلى وأشرف من 
درجات الأمم» فإذا دلت هذه الآية على أن الله تعالى أوجب على جميع الأنبياء أن يؤمنوا 
بمحمد عليه السلام لو كانوا في الأحياء» وأنهم لو تركوا ذلك لصاروا من زمرة الفاسقين فلأن 
يكون الإيمان بمحمد و واجبّا على أممهم لو كان ذلك أولى» فكان صرف هذا الميثاق إلى 
الأنبياء أقوى في تحصيل المطلوب من هذا الؤجه. 

الحجة الثالثة : ما روي عن ابن عباس أنه قيل له : إن أصحاب عبد الله يقرءون ولد أَحْدَ له 
مشق دن ۳ لْكِمَنْبَ € ال عمران: [AV‏ ونحن نقراً و ۹ 20 مشق لين 4 فقال ابن عباس 


الایه رفم (آى (AY‏ ۳۳۷ 


رضي الله عنهما : نما آخذ الله میثاق النبیّین على قومهم . 

الحجة الرابعة : أن هذا الاحتمال متأکد بقوله تعالی : يى الا نب الى ميث عير 
َأ هی و یمک [البقرة: ۰»] وبقوله تعالى: ولذ أَحَذّ أله کش ات وا الكتب مه 
لاس ولا تَكْسْمويم * [آل عمران: ۱۸۷] فهذا جملة ما قيل في هذا ا والله أعلم بمراده . 

وأما قوله تعالی: «لما ات ين تب ويک ڊ4 

ففيه مسائل: 

المسألة الاولی : قرأ الجمهور لم( بفتح اللام وقرأ حمزة بكسر اللام وقرأ سعيد بن جبير 
(لَما) مشددةء أما القراءة بالفتح فلها وجهان : الأول: أن (ما) اسم موصول والذي بعده صلة له 
وخبره قوله # نون بو والتقدير : للذي آتيتكم من كتاب وحکمة. ثم جاءکم رسول مصدق 
لما معکم لتمنن به» وعلی هذا التقدیر (مَا) رفع بالابتداء والراجع و ویو 
محذوف. والتقدیر: لما آتيتكموه» ‏ فحذف الراجع كما حذف من قوله : #أهنذًا الزی بسك اه 
رسوا [الفرقان: ]4١‏ وعلیه سوژالان : 

السؤال الأول : إذا كانت (مَا) موصولة لزم أن یرجم من الجملة المعطوفة على الصلة ذكر إلى 
الموصول وإلا لم يجزء ألا ترى أنك لو قلت : الذي قام أبوه ثم انطلق زيد لم یجز . 

وقوله: ثم کم رسول مق لما مَمَكُمْ © ليس فيه راجع إلى الموصول» قلنا: يجوز 
و سر ایو GE‏ راب هو : « کم من يسن وصیر فارگ 
اله لا يضِيعٌ جر حر الْمْحْسِيينَ # [یوسف: ۰ ولم يقل : فان الله لا يضيع آجره. وقال : کل ریک 
مث وَأ لک إن لا یب جر من أَحسَنَ عملا © [الكهف: ۰ ولم یقل : إنا لا نضيع أجرهم 
وذلك لأن المظهر المذکور قائم مقام المضمر فکذا هاهنا . 

السوال الثاني : ما فائدة اللام في قوله : #لم41 قلنا : هذه اللام هي لام الابتداء بمنزلة قولك : 
لزيد أفضل من عمرو؛ ویحسن إدخالها على ما يجري مجری المقسم علیه ؛ لأن قوله : « ود اد 
1 َه میکق لیم بمنزلة القسم والمعنی استحلفهم» وهذه اللام المتلقية للقسم» فهذا تقریر هذا 
الکلام . 

الوجه الثاني : وهو اختیار سیبویه والمازني والزجاج أن (مَا) هاهنا هي المتضمنة لمعنی 
الشرط والتقدیر ما آتیتکم من کتاب وحكمة ثم جاءكم رسول مصدق لما معکم لتؤمئن به» فاللام 
في قوله  :‏ لمن يو4 هي المتلقية للقسم أما اللام في «َ هي لام تحذف تارة وتذکر 
آخری» ولا یتفاوت المعنی ونظیره قولك : والله لو أن فعلت» فعلت فلفظة (آن) لا یتفاوت 
الحال بين ذکرها وحلفها فكذا ماهنا؛ وعلی هذا التقدیر كانت (ما) في موضع نصب باتیتکم 
(وَجَاءكُمُ) جزم بالعطف على (لَیثکم) و ونم بد4 هو الجزاء» وإنما لم برض سیبویه 


۳۳۸ سورة آل عمران 


بالقول الأول لأنه لا یری إقامة المظهر مقام المضمر. وأما الوجه في قراءة (لِمَا) بکسر اللام فهو 
أن هذا لام التعلیل كأنه قیل : آخذ میثاقهم لهذا لأن من یتی الکتاب والحکمة فان اختصاصه 
بهذه الفضيلة یوجب عليه تصدیق سائر الأنبیاء والرسل (وَمَا) على هذه القراءة تکون موصولت 
وتمام البحث فيه ما قدمناه في الوجه الأول» وأما قراءة (لَما) بالتشدید فذکر صاحب (الکشاف) 
فيه وجهین : الأول : أن المعنی : حين آتیتکم بعض الکتاب والحکمة ثم جاءکم رسول مصدق 
له» وجب علیکم الایمان به ونصرته» والثاني : أن أصل (لَمّا) لمن ما فاستثقلوا اجتماع ثلاث 
میمات» وهي المیمان والنون المنقلبة ميمًا بادغامها في المیم فحذفوا [حداها فصارت (لَمّا) 
ومعناه : لمن أجل ما آتیتکم لتؤمنن به» وهذا قريب من قراءة حمزة في المعنی . 

المسألة الثانية : قرأ نافع (ءاتیناکم) بالنون على التفخیم» والباقون بالتاء على التوحید» حجة 
نافع قوله «وءاتیتا داود ژورا؟ [النساء: ۲۱۰۳ لو وء‌انیند کلک صا [مريم: ۱۲] « وا الب 
لسن لسانات: ۲۱۱۷ ولأن هذا آدل على العظمة فکان آکثر هيبة في قلب السامع» وهذا 
الموضع یلیق به هذا المعنی» وحجة الجمهور قوله : هو الى يل عل عبیوه ات یه 
[الحدبد: 4] ول ارف نی عل عبد کب [دعهف: ١‏ وأيضًا هذه القراءة آشبه بما قبل هذه 
الاية وبما بعدها لأنه تعالی قال قبل هذه الاية : وذ اَعَد أل وقال بعدها: ‏ رسری وأجاب 
نافع عنه بأن أحد آبواب الفصاحة تغيير العبارة من الواحد إلى الجمع ومن الجمع إلى الواحد قال 
تعالی : وحن هکی أبن سب الا تا من ذون؟ [الإسراء: ۲] ولم يقل من دوننا كما قال : 
(وجعلناه)» والله أعلم . 

المسألة الثالثة : أنه تعالی ذکر النبیّین على سبیل المخايبة ثم قال : « ءیش وهو مخاطبة 
وفیه إضمارء والتقدیر : واذ أخذ الله میثاق النبیّین فقال مخاطبًا لهم لما آتیتکم من کتاب وحکمت 
والاضمار باب واسع في القرآن» ومن العلماء من التزم في هذه الاية إضمارًا آخر وأراح نفسه عن 
تلك التکلفات التي حکیناها عن النحویین فقال : تقدير الآية : وإذ آخذ الله میثاق النبیین لتبلغن 
الناس ما آتیتکم من کتاب وحکمة. قال : إلا أنه حذف لتبلغن لدلالة الکلام عليه لأن لام القسم إنما 
یقع على الفعل فلما دلت هذه اللام على هذا الفعل لا جرم حذفه اختصارا ثم قال تعالی بعده : ثم 
ْم رول مرق ما مسك وهو محمد ا لیم بو نمب وعلی هذا التقدیر يستقيم 
النظم ولا یحتاج إلى تکلیف تلك التعسفات » وإذا كان لا بد من التزام الاضمار فهذا الاضمار الذي 

المسألة الرابعة : في قوله : لما نّم ین ویب إشكال» وهو أن هذا الخطاب إما أن 
یکون مع الانبیاء أو مع الأمم. فان كان مع الانبیاء فجمیع الأنبياء ما آوتوا الكتاب» وانما أوتي 
بعضهم وان كان مع الأمم» فالإشكال أظهرء والجواب عنه من وجهین : الأول: أن جميع 
الأنبياء عليهم السلام أوتوا الکتاب» بمعنى كونه مهتديًا به داعيًا إلى العمل به» وان لم ينزل عليه 


الآية رقم (۰۸۱ ۸۲) ۳۳۹ 


والثاني : أن آشرف الأنبیاء عليهم السلام هم الذين آوتوا الکتاب» فوصف الكل بوصف آشرف 


الأنواع . 
ا الکتاب هو المنزل المقروء والحکمة هی الوحی الوارد بالتکالیف المفصلة 
التي لم يشتمل الكتاب عليها . 000 
المسألة السادسة : كلمة (مِنْ) في قوله : لین تب دخلت تبییثا ل(مَا) كقولك : ما عندي 
من الورق دانقان . 
أما قوله تعالى: نر 2 ڪم رسول مدق لما ممكم . 
قفیه سوالات: 
السوال الأول : ما وجه قوله : #شُمّ عم والرسول لا يجيء إلى النبیّین وانما يجيء إلى 
الامم؟ . ۱ 


والجواب : إن حملنا قوله : وإ أَحَدّ له میک الب على أخذ میشاق آممهم فقد زال 
السژال» وان حملناه على أخذ میثاق النبیین آنفسهم كان قوله : نر عم أي : جاء في 
زمانکم . 

السؤال الثاني : كيف یکون محمد ی مصدفا لما معهم مع مخالفة شرعه لشرعهم» قلنا: 
المراد به حصول الموافقة في التوحيد» والنبوات» وأصول الشرائم» فأما تفاصیلها وان وقع 
الخلاف فیها ؛ فذلك في الحقيقة لیس بخلاف لأن جمیع الأنبياء علیهم السلام متفقون على أن 
الحق في زمان موسی عليه السلام ليس الا شرعه» وأن الحق في زمان محمد يل لیس إلا 
شرعه» فهذا وان كان يوهم الخلاف» الا أنه في الحقيقة وفاق» وأيضًا فالمراد من قوله : مُرَّ 
کم رسول مُصَرْقٌّ لما م € هو محمد یلار والمراد بکونه مصدقا لما معهم هو أن وصفه 
وكيفية آحواله مذكورة في التوراة والانجیل» فلما ظهر على آحوال مطابقة لما كان مذكورًا في 
تلك الکتب. كان نفس مجیثه تصدیقا لما كان معهم» فهذا هو المراد بکونه مصدئٌا لما معهم . 

السوال الثالث : حاصل الکلام أن الله تعالی آخذ المیثاق على جمیع الأنبياء بأن يؤمنوا بکل 
رسول يجيء مصدقا لما معهم فما معنی ذلك المیثاق . 

والجواب : یحتمل أن یکون هذا المیثاق ما قرر في عقولهم من الدلائل الدالة على أن الانقیاد 
لأمر الله واجب. فاذا جاء الرسول فهو نما یکون رسولا عند ظهور المعجزات الدالة على صدقه 
فإذا آخبرهم بعد ذلك أن الله آمر الخلق بالایمان به عرفوا عند ذلك وجوبه» فتقریر هذا الدلیل في 
عقولهم هو المراد من أخذ المیثاق» ويحتمل أن يكون المراد من أخذ الميثاق أنه تعالى شرح صفاته 
في كتب الأنبياء المتقدمين» فإذا صارت أحواله مطابقة بقة لما جاء في الكتب الإلهية المتقدمة وجب 
الانقياد له » فقوله تعالى : م سكم بول مص رما متخ ٩‏ يدل على هذين الوجهین» آما على 
الوجه الأول فقوله : رَسُولٌ4» وأما على الوجه الثاني» فقوله : مس مک . 


۳۳۰ ۱ سورة آل عمران 


آما قوله: وی بدء رح 4 فالمعنی ظاهر» وذلك لأنه تعالی أوجب الایمان به ولا 


ین 
ثم الاشتغال بنصرته ثانيّاء واللام في لوين يو € لام القسم كأنه قيل : والله لتومنن به . 
ثم قال تعالی: قال أفررثم وم عل ذلك إصرى 4. 


وقیه مسائل: 

المسألة الأولى : إن فسرنا قوله تعالی : ورذ اعد اه مك ال € بأنه تعالی أخذ الموائیق 
على الأنبياء كان قوله تعالی : #مَأَوْرَرَُمَ 4 معناه : قال الله تعالی للنبیّین أأقررتم بالایمان به 
والنصرة له وان فسرنا آخذ المیثاق بأن الانبیاء علیهم الصلاة والسلام أخذوا المواثيق على الأمم 
كان معنی قوله َل ترش 4 أي : قال كل نبي لامته : أأقررتم» وذلك لانه تعالی أضاف آخذ 
المیثاق إلى نفسه» وان كانت النبیون آخذوه على الأمم» فكذلك طلب هذا الإقرار آضافه إلى 
نفسه » وإن وقع من الأنبياء عليهم الصلاة والسلام» والمقصود أن الأنبياء بالغوا في إثبات هذا 
المعنى وتأکیده» فلم يقتصروا على أخذ الميثاق على الأمم» بل طالبوهم بالإقرار بالقول» 
وأكدوا ذلك بالإشهاد . 

المسألة الثانية : الإقرار في اللغة منقول بالالف» من قَرٌ الشيء يقرء إذا ثبت ولزم مكانه وأقره 
غيره والمقر بالشيء يقره على نفسه أي : تفه 

آما قوله تعالی: #وَأَحَدْمّ عل ذلك ٍسری ‏ أي : قبلتم عهدي والأخذ بمعنی القبول کثیر في 
الکلام قال تعالی : ولا يُؤْمَدُ با ذل [ادبقرة: م»] أي لا یقبل منها فدية وقال : واد 
لصَّدَقَتِ 4 [العوبة: ۱.4] أي : یقبلها» والاصر : هو الذي یلحق الانسان لأجل ما یلزمه من عمل 
قال تعالی : «ولا نَمِل عتا ضرا [البقرة: +۷۸] فسنمی العهد إصرًا لهذا المعنى» قال صاحب 
(الکشاف) : سمی العهد إصرًا لأنه مما يؤصر أي : يشد ویعقد» ومنه الاصار الذي يعقد به 
وقری (آضري) ویجوز أن یکون لغة في إصر . ۱ 

ثم قال تعالی: #قَالوَأ أكررنا َل اندو ون معكم ین دهن 4 وفي تفسیر قوله : «عَنْبدواه 
وجوه؛ الأول : فليشهد بعضكم على بعض بالإقرار» وأنا على إقراركم وإشهاد بعضکم بعضًا 
ين نهر وهذا توكيد عليهم وتحذير من الرجوع إذا علموا شهادة الله وشهادة بعضهم على 
. بعض» الثاني : أن قوله ماهوأ خطاب للملائكةء الثالث: أن قوله: اعدو أي : 
" لیجعل كل أحد نفسه شاهدا على نفسه ونظیره قوله : «وأنبكم عل اشم النث برک الوأ بل 
: شهدا 4 [الأعراف: ۱۷۲] وهذا من باب المبالغة» الرابع: عدوأ أي : بینوا هذا المیشاق 
: للخاص والعام» لكي لا يبقى لأحد عذر في الجهل به» وأصله أن الشاهد هو الذي يبين صدق 
.. الدعوی. الخامس : #مَسْبَرُوا# أي : فاستیقنوا ما قررته عليكم من هذا المیثاق» وكونوا فيه 
٠‏ كالمشاهد للشيء المعاين لهء السادس: إذا قلنا: إن أخذ الميثاق كان من الأمم فقوله: 
دوه خطاب للأنبياء عليهم السلام بأن يكونوا شاهدين عليهم . 


الآية رقم (۸۲ ۸۳) ۳۳۱ 


وأما قوله تعالی: #وأنأ معكم ین ألشَّنهِدنَ» فهو للتأكيد وتقوية الالزام» وفيه فائدة آخری وهي أنه 
تعالی وان آشهد غیره» فليس محتاجّا إلى ذلك الاشهاد. لأنه تعالی لا يخفى عليه خافية لکن 
لغسرب من المصلحة لانه سبحانه وتعالی یعلم السر وآخفی؛ ثم نه تعالی ضم الیه تأکیدا آخر 
فقال : #فمن تكو ۳ مد ذلك اوک تيك هم النليفوت € يعني : من أعرض عن الایمان بهذا الرسول 
امابوا وار ی وی یی رود O‏ وقوله : «قمن کول 
لكاي یت لاس اي علي سا آي لز والجرام ب ۳9 


ص ممم 


قوله تعالى : 9# فير دين 1 د ا أ من ف الات وَالأرضف 
طعا وحكرها وه رجعوت © 4 

اعلم أنه تعالى لما بيّن في الآية الأولى أن الإيمان بمحمد عليه الصلاة والسلام شرع 
شرعه الله وأوجبه على جميع من مضى من الأنبياء والامم لزم أن كل من كره ذلك فانه يكون 
طالبًا دیئا غير دين اللهء فلهذا قال بعده أف دين الله غوت * . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : السو ار لاح مسي ود 
لوجهين أحدهما: ردًا لهذا إلى قوله: اولك هم الْتسِثرت4 ال عمران: 0181 والشاني : أ 
تال ما کر حكاي خد الاق حتى ين آن اهود والتصارى يلزمه الا بمحمد ی 
فلما آصروا على کفرهم قال علی جهة الاستتکار : # افير ير دين أله يَبَعْوْرَ € وقرأأبو عمرو 
EEO DAG E ERE‏ ۱۲| 
المذكورين في قوله: وء سکم من فى سوت والاری»4 وقرأ البافون فيهما بالتاء على 
الخطاب. لأن ما قبله خطاب کقوله : #َأْفَرَرَثُمْ وَأَحَدْمُ4 [آل عمران: ۸۱] وأيضًا فلا یبعد أن يقال 
للمسلم والكافر ولكل أحد: أفغير دين للد ل ا لمي ا ارات 
والأرض» وأن مرجعکم الیه» وهو كقوله: «وَكيِتَ تکفرون وآنتم سل عَلَيَكْمْ يلت الله وم 
سول 46 [آل عمران: ]٠١١‏ . 

المسألة الثانية : الهمزة للاستفهام والمراد استنكار أن يفعلوا ذلك أو تقرير أنهم يفعلونهء 
وموضع الهمزة هو لفظة (يَبْعُونَ) تقديره: أيبغون غير دين الله؟ لأن الاستفهام إنما يكون عن 
الأفعال والحوادث» إلا أنه تعالى قدم المفعول الذي هو (غير دين الله) على فعله» لأنه آهم من 

حيث إن الإنكار الذي هو من اليه خر إلى المغيوة الناظل آنا القاء نيلف عة عل 

جملة وفیه وجهان؛ آحدهما: دی + فأواك هم الفاسقون» فغیر دین الله يبغون . 

واعلم أنه لو قيل أو غير دين الله يبغون جاز إلا أن في الفاء فائدة زائدة كأنه قيل : آفبعد أخذ 
هذا المیثاق المؤكد بهذه التأكيدات البليغة تبغون؟ 


۳۳ سورة آل عمران 


المسألة الثالثة : روي أن فريقين من أهل الکتاب اختصموا إلى الرسول بي فیما اختلفوا فيه 
من دين |براهیم عليه السلام» وکل واحد من الفریقین ادعی أنه أولى بهء فقال عليه الصلاة 
والسلام : «كلا الفريقين بریء من دين إبراهيم عليه السلام» فقالوا: ما نرضی بقضائك ولا نأخذ 
بدينك » فنزلت هذه الآية» ویبعد عندی حمل هذه الاية على هذا السبب. لأن على هذا التقدیر 
تكون هذه الآية منقطعة عما قبلهاء والاستفهام على سبيل الإنكار يقتضي تعلقها بما قبلهاء 
فالوجه في الآية أن هذا المیثاق لما كان مذكورًا في كتبهم وهم كانوا عارفين بذلك فقد كانوا 
عالمين بصدق محمد و في النبوة فلم يبق لكفرهم سبب إلا مجرد العداوة والحسد فصاروا 
كإبليس الذي دعاه الحسد إلى الکفر» فأعلمهم الله تعالى أنهم متى كانوا كذلك كانوا طالبين ديئًا 
غير دين الله» ومعبودًا سوى الله سبحانه» ثم بيّن أن التمرد على الله تعالى والإعراض عن 
حكمه مما لا یلیق بالعقلاء» فقال: #وله: سکم من في السَمواتٍ وَالْأرضٍ طوْعا وگرها ورد 
مورک * . 

وفیه مسألتان: 

المسألة الأولى : الاسلام؛ هو الاستسلام والانقیاد والخضوع. 

إذا عرفت هذاء ففي خضوع کل من في السموات والأرض لله وجوه؛ الأول: وهو الاصح 
عندي أن كل ما سوى الله سبحانه ممكن لذاته» وکل ممكن لذاته فإنه لا يوجد إلا بإيجاده ولا 
يعدم إلا بإعدامه فإذن كل ما سوى الله فهو منقاد خاضع لجلال الله في طرفي وجوده وعدمه 
وهذا هو نهاية الانقياد والخضوع.» ثم إن في هذا الوجه لطيفة آخری» وهي أن قوله: #وله: 
سم » يفيد الحصر أي : وله سلم كل من في السموات والأرض لا لغيره» فهذه الآية تفيد أن 
واجب الوجود واحد وأن كل ما سواه فإنه لا يوجد إلا بتكوينه ولا يفنى إلا بإفنائه سواء كان عقلا 
أو نفسًا أو روا أو جسمًا أو جوهرًا أو عرضا أو فاعلاً أو فعلا» ونظير هذه الآية في الدلالة على 
هذا المعنى قوله تعالی : ويله جد من فى السَموتٍ وَالْأَرْضِ 4 [الرعد: ۱0] وقوله: ون ین سىء لا 
سبح عجارو © [الإسراء : 4 4] . 

الوجه الثاني : في تفسير هذه الآية أنه لا سبيل لأحد إلى الامتناع عليه في مراده» وإما أن 
ينزلوا عليه طوعا أو كرمّاء فالمسلمون الصالحون ينقادون لله طوعا فيما يتعلق بالدین» 
وینقادون له کرها فيما يخالف طباعهم من المرض والفقر والموت وأشباه ذلك» وأما الكافرون 
فهم ينقادون لله تعالى على كل حال کرها؛ لأنهم لا ينقادون فيما يتعلق بالدين» وفي غير ذلك 
مستسلمون له سبحانه كرمّاء لأنه لا يمكنهم دفع قضائه وقدره» الثالث: أسلم المسلمون 
طوعًاء والكافرون عند موتهم كرمًا لقوله تعالى : طقل يك ینتم يسيم لما ووأ بسنا [غافر : 
۰ الرابع : أن كل الخلق منقادون لإلهيته طوعًاء بدليل قوله تعالى: #ولِين سألتهم س حلَقَ 


روء چ م مسي وري میگ 
مي 


سوت والارش لقولن الله ه [لقمان: ۲0] ومنقادون لتكاليفه وایجاده للا لام كرهًا 3 الخامس : أن 


الآية رقم )۸٤(‏ ۳۳۳ 


r 7 


انقیاد الكل وی بح راو : وَل أَحَدَّ ريك من ب ءام من ظهورهر 
ریم وآفبدهر عل سیم آلسث ری تالا بل 4 تلاصراف: ۰۲۱۷۲ السادس: قال الحسن : الطوع 
لمل السموات خاصة: وال ار تشه بالطوع وبمشضهم باکر وأقول (نه سبهحانه 
EEE REE A‏ )ا رض نبا طَوَمًا أو ا نآ آییتا 
طابیت ِعينَ # [فصلت : ١‏ وفيه أسرار عجيبة . 

آما قوله: َدَجَو( [نسلت:۲۱] فالمراد أن من خالفه في العاجل فسیکون مرجعه إليه 
والمراد إلى حيث لا يملك الضر والنفع سواه هذا وعيد عظیم لمن خالف الدین الحق . 

المسألة الثانية : قال الواحدي رحمه الله : الطوع : الانقیاد» یقال : طاعه یطوعه طوعا : إذا 
انقاد له وخضع» وإذا مضی لامره فقد آطاعه» وإذا وافقه فقد طاوعه» قال ابن السکیت : يقال 
طاع له وأطاع » فانتصب طوعا وکرها على أنه مصدر وقع موقع الحال» وتقدیره طائعا وكارهاء 
كقولك : آتاني رکضا أي راکضا ولا يجوز أن یقال : آتاني كلامًا أي متكلماء لأن الکلام لیس 
بضرب للاتیان» والله أعلم . 
قوله تعالى: فل ٤امکا‏ یاو وم رل عتا وما رل عل يكيم سوير 


ی ی 


و 
4 ۳ - ری بر 


وإسحق ویعقوتڪ والْأسبَاطٍ وما أوق موس وعیمی رلیرت من رَيْهِمْ لا دقرف 
بن أخلر مَنْهُمْ وحن لَه مَسْلِمُونَ © 4 

اعلم أنه تعالى لما ذكر في الآية المتقدمة أنه إنما أخذ الميثاق على الأنبياء في تصديق الرسول 
الذي يأتي مصدقا لما معهم بيّن في هذه الآية أن من صفة محمد و كونه مصدقًا لما معهم 
فقال: قل ءامکا بأ إلى آخر الآية» وهاهنا مسائل : 

المسألة الأولی : وحد الضمير في (قُلَ) وجمع في (آمنا) وفيه وجوه: الأول: أنه تعالى حين 
خاطبه» إنما خاطبه بلفظ الوحدان» وعلمه أنه حين يخاطب القوم يخاطبهم بلفظ الجمع على 
وجه التعظيم والتفخيم» مثل ما يتكلم الملوك والعظماءء والثاني : أنه خاطبه أولاً بخطاب 
الوحدان ليدل هذا الكلام على أنه لا مبلغ لهذا التكليف من الله إلى الخلق إلا هو ثم قال : 
(آمنا) تنبيهًا على أنه حين يقول هذا القول فان أصحابه يوافقونه عليه؛ الثالث : إنه تعالى عينه في 
هذا التکلیف بقوله (فْلْ) لیظهر به کونه مصدفا لما معهم ثم قال الراك توا على ان ها 
ی بن خی دول ار لازم لكل المؤمنين كما قال : وود کل ام باکر ومکیکیه 
0 وه ورسلوه لا فرق به بت آحر من سر [البقرة: ۲۸۰]. 

المسألة الثانية : قدم الإيمان بالله على الإيمان بالأنبياء» لأن الإيمان بالله أصل الإيمان 
بالنبوة» وفى المرتبة الثانية ذكر الإيمان بما أنزل عليه» لأن كتب سائر الأنبياء حرفوها وبدلوها 
اسيل إلى رة احوالها إلا يما أنولة الله على مد كف فكان ما أنزل على محمد كالأصل 


٤‏ سورة آل عمران 
لما آنزل على سائر الأنبياء'فلهذا قدمه علیه» وفي المرتبة الثالثة ذكر بعض الأنبياء وهم الأنبياء 
الذين یعترفت أهل الكتاب بوجودهم» ویختلفون في نبوتهم (وَالأسْبَاطً) هم أسباط يعقوب عليه 
السلام الذين ذكر الله أممهم الاثنى عشر في سورة الاعراف» وإنما أوجب الله تعالى الإقرار 
بنبوّة كل الأنبياء عليهم السلام لفؤائد؛ إحداها: إثبات كونه عليه السلام مصدقًا لجميع الأنبیای 
لآن‌هذا الشرط كان معتبرًا في أخذ الميثاق» وثانيها: التنبيه على أن مذاهب أهل الكتاب 
متناقضة» وذلك لأنهم إنما يصدقون النبي الذي يصدقونه لمكان ظهور المعجزة عليه» وهذا 
يقتضي أن كل من ظهرت المعجزة عليه كان نبيّاء وعلى هذا يكون تخصيص البعض بالتصديق 
والبعض بالتكذيب متناقضاء بل الحق تصديق الكل والاعتراف بنبوّة الكل وثالثها : إنه قال قبل 
هذه الآبة #أفَمْيرٌَ وين لو بوت وله سم من فى السَموابٍ وَالْأرَضِ* 1ل عمران: ۸۳]وهذا تنبيه 
على أن إصرارهم على تكذيب بعض الأنبياء إعراض عن دين الله ومنازعة مع الله» فههنا أظهر 
الإيمان بنبوّة جميع الأنبياء» ليزول عنه وعن أمته ما وصف أهل الكتاب به من منازعة الله في 
الحكم والتکلیف» ورابعها: أن في:الآية الأولى ذكر أنه أخذ المیثاق على جميع النبيّين» أن 
يؤمنوا بكل من يأتى بعدهم من الرسل» وهاهنا أخذ المیثاق على محمد يكبن یمن بكل من 
آتی قبله من الرسل» ولم يأخذ عليه المیثاق لمن يأتي بعده من الرسل» فكانت هذه الآية دالة من 
هذا الوجه على أنه لا نبي بعده البتةه فان قيل : لم عدّى (أَنَرْلَ) في هذه الآية بحرف الاستعلاءء 
وفيما تقدم من مثلها بحرف الانتهاء؟ قلبا: لوجود المعنيين جميعًاء لأن الوحي ينزل من فوق 
وينتهي إلى الرسل» فجاء تارة بأحد المعنيين وأخرى بالآخرء وقيل أيضًا: إنما قيل (عَلَيْنَا) في 
حق الرسول» Û e‏ فوا فق اوس ل 2وا 
الانتهاء وهذا تعسف ألا ترى إلى وله : «يما أل | ك4 البقرة: ؛] وأنزل إليك ك الکتاب وإلى 
قوله : ایوا بل رل عل الذيرت ءام منوا [آل عمران: ۰۲۷۲ 

المسألة الثالثة : اختلف العلماء في أن الایمان بهولاء الأنبياء الذین تقدموا ونسخت شرائعهم 
كيف یکون؟ وحقيقة الخلاف أن شرعه لما صار منسوخاء فهل تصير نبوته منسوخة؟ فمن قال 
إنها تصير منسوخة ال : نؤمن أنهم كانوا آنبیاء ورسلا » ولا نؤمن بأنهم الان آنبیاء ورسل» ومن 
قال إن لاحر لمر ی : نؤمن أنهم أنبياء ورسل في الحال فتنبه لهذا 
الموضيع . 

المسألة الرابعة : قوله : لا نرق بين أل مِنْهُمْ» فيه وجوه؛ الأول : قال الأصم : التفريق قد 
يكون بتفضيل البعض على البعض» وقد يكون لأجل القول بأنهم ما كانوا على سبيل واحد في 
الطاعة لله والمراد من هذا الوجه يعني : نقر بأنهم كانوا بأسرهم على دين واحد في الدعوة إلى الله 
وفي الانقياد لتكاليف الله» الثاني : قال بعضهم : المراد 9 لا نرق بآ مه بأن نؤمن ببعض 
دون بعض كما تفرقت اليهود والتصاری. الثالث : قال أبو مسلم « لا نرق بين مه : أي لا 


الآية رقم (۸۶ ۸۵) ۱ ۳۳۵ 
نفرق ما آجمعواعلیه وهو کقوله : #وَاعتصموا بل له جيميعا ولا تَفَرَهُوأ [آل عمران: 1۰۳[ وذم قومّا 


0 ۶ رو 4 


وصفهم بالتفريق فقال : #لقد تلع بتکم وس عنم ما کش مود [الأنمام: ۱46 

آما قوله: «وَضَ لم مُسَلِمُونَ4. 

قفیه وجود: 

الاول: إن إقرارنا بنبوّة هولاء الانبیاء نما كان لأجل کوننا منقادین لله تعالی مستسلمین لحکمه 
و مره وفیه تنبیه على أن حاله على خلاف الذین خاطبهم الله بقوله : َير دِينِ الله يبوب 
وء سکم من فى لسوت وَالْآرْضٍ4. والشاني: قال أبو مسلم ون لم مُسَلِمُونَ 4 : أي 
مستسلمون لأمر الله بالرضا وترك المخالفة وتلك صفة المومنین بالله وهم أهل السلم 
والکافرون یوصفون بالمحاربة لله كما قال : إِنَّمَا جروا أَلذِنَ اروت أله ورسولم © [المائدة: ۰۲۳۳ 
الثالث : أن قوله : وع لم مُسَلِمُونَ € يفيد الحصر والتقدیر : له أسلمنا لا لغرض آخر من سمغة 
ورياء وطلب مال» وهذا تنبیه على أن حالهم بالضد من ذلك فانهم لا یفعلون ولا یقولون إلا 
للسمعة والریاء وطلب الاموال» والله أعلم . 


رورم م« عم رودم مو دارم , کل 


قوله تعالى: « ومن يبع عير الوسكلم دیتا فلن یقبل ينه وهو في الاخرر من 
كيرد © 4 

اعلم أنه تعالى لما قال في آخر الآية المتقدمة: ون لم مُسْلِمُونَ4 [ال عمران: ۸4] أتبعه بأن بيّن 
في هذه الآية أن الدين ليس إلا الإسلام» وأن كل دين سوى الإسلام فإنه غير مقبول عند الله 
لأن القبول للعمل هو أن يرضى الله ذلك العمل» ويرضى عن فاعله ويثيبه عليه» ولذلك قال 
تعالی : '#إِنّما بل له من م4 [المائدة: ۲۷] ثم بیّن تعالی أن کل من له دين سوی الا سلام 
فکما أنه لا یکون مقبولا عند الله. فكذلك یکون من الخاسرین» والخسران في الآخرة یکون 
بحرمان الثواب» وحصول العقاب» ویدخل فيه ما یلحقه من التأسف والتحسر على ما فاته في 
الدنیا من العمل الصالح وعلی ما تحمله من التعب والمشقة في الدنیا في تقریره ذلك الدين 
الباطل واعلم أن ظاهر هذه الاية يدل على أن الایمان هو الإسلام:إذ لو كان الایمان غير الاسلام 
لوجب أن لا یکون الایمان مقبولا لقوله تعالی : لوس یب مر لوسم دیا فلن بقل له الا أن 
ظاهر قوله تعالی : قلت الم ام ل لم وین وکن م46 الحجرات: ]١4‏ يقعضي کون 
الاسلام مغايرًا للایمان ووجه التوفیق بینهما أن تحمل الآية الأولى على العرف الشرعي» والآية 
الثانية على الوضع اللغوي . 

رداب رسمه 4 


قوله تعالی: ۾ کیت بهدی الله قوما کنو بعد إيملنهم وشهدواً أن الرسول 
€ 


ر لا ص ورو مرن ول مر موم اسه مم 
هه ۰ هو 


۳ 2 کي سي 4 َه - مر رم 7 
حى وجاء‌هم الْبِيَنت واه لا بهدی القوم الظبلمِين © أولتيك جراوّهم أن 
۱ 
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a 4 2‏ 2م 9 و ۳ 4 0 4 7 بر عدر ور 
1 اه الله وال کیک والتّاس جمعان © خر فما ک۹ TY‏ 
9 7 5 4 1 7 ام بعرم ص ضام مهاس مو وه باس کر SI‏ 
السذاب ولا هم ينظرون © إلا الب نوا م بعد ذالك وأصاحوا فإن ١‏ ر 
> و 
ریم ®{ 


ال مايوه E‏ یرون و و یی وی موی 
فقال : کیت ری ال توا مروا بعد ين € : 

وفي الآية مسائل: 

. المسألة الأولى : في سبب النزول أقوال؛ الأول : قال ابن عباس رضي الله عنهما: نزلت هذه 
الاية في عشرة رهط كانوا آمنوا ثم ارتدوا ولحقوا بمكة ثم أخذوا يتربصون به ريب المنون 
فأنزل. الله تعالى فيهم هذه الآية» وكان فيهم من تاب فاستثنى التائب منهم بقوله: لا ار 
بو ٠4‏ الثاني : نقل أيضًا عن ابن عباس أنه قال: نزلت في يهود قريظة والنضير ومن دان بدينهم 
كفروا بالنبي َه بعد أن كانوا مؤمنين قبل مبعثه» وكانوا يشهدون له بالنبوّة» فلما بعث وجاءهم 
بالبينات والمعجزات كفروا بغيًا وحسداء والثالث : نزلت في الحارث بن سويد وهو رجل من 
الأنصار حين ندم على ردته فأرسل إلى قومه أن اسألوا لي هل لي من توبة؟ فأرسل إليه أخوه 
بالآية» فأقبل إلى المدينة وتاب على يد الرسول يي وقبل الرسول تم توبته(۲۱ قال القفال 
ا وت 

دشا ار عمران: ممع وما بعده من قوله : کیت د بهدی الله فوما کی کا مد ینت4 إلى قوله : 
«وَأْوْكَيِكَ هم ماوت رال عمران : اه جمیع الك كي عا رامات وموم من لد 
القصة من قوله: ##إنَّ لت كفرو أ وا وم كاك زنل عمران: و ثم على التقديرين ففيها أيضا 
قولان؛ أحدهما: أنها في أهل الکتاب والثاني: آنها في قوم مرتدين عن الاسلام آمنوا ثم 
ارتدوا على ما شرحناه . 

المسألة الثانية : اختلف العقلاء في تفسير قوله « کیت يهى اله قوما مروا بعد ایمرم ٩‏ أما 
المعتزلةفقالوا: ان آصولنا تشهد ران تعالى هدی جمیع الخلن إلى الدین بمعنی ال ب 
ووضع الدلائل وفعل الألطاف› إذلو لم يعم الكل بهذه الاشیاء لصار الکافر والضال معذورًاء 
ثم نه تعالی حکم بأنه لم يهد هؤلاء الكفار» فلا بد من تفسیر هذه الهداية بشيء آخر سوی نصب 
۱0( آخرجه النسائي في کتاب (تحريم الدم)» باب : (توبة لرند)(1/ 4 ۰)۲ حدیث رقم (۹ ۰66۰۷ وأحمد 
فى (مسند (۲6۷/۱) من طریق علي بن عاصم. .. به کلاها (علي یزید) عن داود بن أبي هند . . > یف 
والنسائي في (سننه الکبری)» (۲/ ۰۳۰۳ حديث رقم 2)505١(‏ والطحاوي في (مشكل الآثار) 0 
حدیث رقم (۰)۲۰۵ جميعًا من طریق داود عن عکرمة عن ابن عباس . . 


الآية رقم (45-47) ۳۳۷ 


الدلائل» ثم ذكروا فيه وجوها؛ الأول: وح و الو ع يت 
توابا تهع على لد نیم کها قال ای وبين جهُدوا فا مب هم سبلا € [المتكبوت : : ووع وقال 
تعالی : ویز ان ایک أهتدوا | هدک [مريم: : .بع وقال تعالى : لو درا رده یه 
[محمد: ۱۷] وقال: يهى به الله مب نب رضواکم سبل سل #[رمائدة: ع فدلت هذه 
الآيات على أن المهتدي قد يزه يده الله هذى الثاني : أن المراد أن الله تعالى لا بهدیهم إلى الجنة 
قال تعالى: إن الِب كفر يوأ وكللثوا لم یکن له شیر کم و1 لبم طرِيقًا © الا طرق جر 4 
[الساء: ۰۱۱۸ ۲۱۹4 وقال : ديهم رمم پاکیم تجرف ين تلہم آلانهدر؟ زیرنس: ۰]4 الثالث : أنه لا 
یمکن أن یکون المراد من الهداية خلق المعرفة فيه لأن على هذا التقدیر یلزم أن یکون الکفر أيضًا 
من الله تعالى لأنه تعالى إذا خلق المعرفة كان مؤمئًا مهتدیا وإذا لم یخلقها كان كافرًا ضالاً 
ولو كان الكفر من الله تعالى لم يصح أن يذمهم الله على الكفر ولم يصح أن يضاف الكفر 
إليهم» لكن الآية ناطقة بكونهم مذمومين بسبب الكفر وكونهم فاعلين للكفر فإنه تعالى قال : 
کت دی ال ما حكَدَيوا یه يمد € فضاف الكفر إليهم وذمهم على ذلك الكفر فهذا 
جملة أقوالهم في هذه الآية» وأما أهل السنة فقالوا : المراد من الهداية خلق المعرفة» قالوا: وقد 
جرت سنة الله في دار التكليف أن كل فعل يقصد العبد إلى تحصيله فإن الله تعالى يخلقه عقيب 
قصد العبد» فكأنه تعالى قال: كيف يخلق الله فيهم المعرفة وهم قصدوا تحصيل الكفر أو 
أرادوه والله أعلم . 
المسألة الثالثة: قوله: رسهدرا). 


فيه قَوَلِإم: 

الأول: أنه عطف والتقدير بعد أن آمنوا وبعد أن شهدوا أن الرسول حق» لأن عطف الفعل على 
الاسم لا يجوز فهو في الظاهر وإن اقتضى عطف الفعل على الاسم لكنه في المعنى عطف الفعل 
على الفعل» الثاني : أن الواو للحال بإضمار (قد) والتقدير: كيف يهدي الله قومًا كفروا بعد 
إيمانهم حال ما شهدوا أن الرسول حق . 

المسألة الرابعة : تقدير الآية: كيف يهدي الله قومًا كفروا بعد إيمانهم» وبعد الشهادة بأن 
الرسول حق» وقد جاءتهم البينات» فعطف الشهادة بأن الرسول حق» على الإيمان» والمعطوف 
مغاير للمعطوف عليه» فيلزم أن الشهادة بأن الرسول حق مغاير للإيمان وجوابه : أن مذهبنا أن 
الإيمان هو التصديق بالقلب. والشهادة هو الاقرار باللسان» وهما متغايران فصارت هذه الآية 
من هذا الوجه دالة على أن الإيمان مغاير للإقرار باللسان وأنه معنى قائم بالقلب . 

المسألة الخامسة : اعلم أنه تعالى استعظم كفر القوم من حيث إنه حصل بعد خصال ثلاث ؛ 
أحدها: بعد الإيمان» وثانيها: بعد شهادة کون الرسول حقّا وثالئها: بعد مجىء البينات» واذا 
كان الأمر كذلك كان ذلك الکفر صلاحًا بعد البصيرة وبعد إظهار الشهادة» فيكون الکفر بعد هذه 


۳۳۸ سورة آل عمران 


الاشیاء أقبح لأن مثل هذا الکفر یکون کالمعاندة والجحود؛ وهذا يدل على أن زلة العالم آقبح 
من زلة الجاهل . 

آما قوله تعالی: واه لا دى الْمَوْمَ لین >. 

قفیه سوالان: 

السوال الأول : قال في آول الاية «# کیت يهى ال نوم وقال في آخرها: وال ۷ یی 
لموم ای 4 وهذا تکرار . 

والجواب : أن قوله : « کیت يمى ای مختص بالمرتدین» ثم انه تعالی عمم ذلك الحکم 
في المرتد وفي الکافر الأصلي فقال : لوال لا ری انوم میت . 

السوال الثاني : لم سمي الکافر ظالمًا؟ ۲ 

الجواب : قال تعالى : إت اراک لظم عَظِيمٌ * القمان: ۱۳] والسبب فيه أن الكافر آورد 
نفسه موارد البلاء والعقاب بسبب ذلك الكفرء فكان ظالمًا لنفسه . 

شم قال تعالی: ولک جَرَآوْهُمْ عم لخد أله الیگ والٌاس یت © لیب نبا ٩‏ 
والمعنى : أنه تعالى حكم بأن الذين كفروا بعد إيمانهم يمنعهم الله تعالى من هدايته » ثم بيّن أن 
الأمر غير مقصور عليه» بل كما لا يهديهم في الدنيا يلعنهم اللعن العظيم ويعذبهم في الآخرة» 
على سبيل التأبيد والخلود. 

واعلم أن لعنة الله» مخالفة للعنة الملائكة» لأن لعنته بالابعادمن الجنة وإنزال العقوبة 
والعذاب واللعنة من الملائكة هي بالقول» وكذلك من الناس» وكل ذلك مستحق لهم بسبب 
ظلمهم وكفرهم فصح أن يكون جزاء لذلك» وهاهنا سؤالان: 

السؤال الأول: لم عم جميع الناس ومن يوافقه لا يلعنه؟ 

قلنا: فيه وجوه؛ الأول: قال أبو مسلم له أن يلعنه وان كان لا يلعنه» الثاني : أنه في الاخرة 
يلعن بعضهم بعضًا قال تعالى : # كما دلت اة مت ابا € [الأعراف: ۳۸] وقال : لث نوم الْقِيَمَةٍ 
یک کم عض ويلع ممسُکم بَعُضًا4 [المنكبوت: ۲۰] وعلى هذا التقدير فقد حصل اللعن 
للكفار من الكفار» والثالث : كأن الناس هم المؤمنون» والكفار ليسوا من الناس» ثم لما ذکر 
لعن الثلاث قال: #أَجَمَعِنَ ٠‏ الرابع : وهو الأصح عندي أن جميع الخلق یلعنون المبطل 
والکافر» ولكنه يعتقد في نفسه أنه ليس بمبطل ولا بكافر» فإذا لعن الكافر وكان هو في علم الله 
كافرّاء.فقد لعن نفسه ون كان لا يعلم ذلك . 

السؤال الثاني : قوله : یی فا أي : خالدين في اللعنة» فما خلود اللعنة؟ . 

قلنا: فيه وجهان؛ الأول : أن التخليد في اللعنة على معنى أنهم يوم القيامة لا يزال يلعنهم 
الملائكة والمومنون ومن/معهم في النار فلا يخلو شيء من آحوالهم من أن يلعنهم لاعن من 
هولای الثاني : أن المراد بخلود اللعن خلود آثر اللعن» لأن اللعن يوجب العقاب» فعبر عن 
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خلود آثر اللعن بخلود اللعن» ونظيره قوله تعالی : : من مرش عَنْهُ ان حمل بوم یمه وزا 69 
یت فد [طه: . ۰ الثالث : قال ابن عباس : قوله : #َلِيِنَ نبا أي : في جهنم فعلى 
هذا الكناية عن غير مذکور» واعلم آن قوله « عرو و4 نصب على الحال مما قبله وهو قوله 
تعالى : لهم هرک [البقرة: 1 

ثم قال: ۰ عم عم اب وک م كوت 4 معنی الانظار التأخير قال تعالی : #مَنَظِيَة ال 
e‏ مسر © [البقرة: ۸۰ فالمعنی أنه لا یجعل عذابهم آخف ولا یژخر العقاب من وقت إلى وقت 
وهذا تسقیق قيق قول المتكلمين : إن العذاب الملحق بالكافر مضرة خالصة عن شوائب المنافع دائمة 
غير منقطعة نعو ذ منه بالله . 

ثم قال: ‏ إل ان تَابُوأ من بعد دَلِكَ4 والمعنی : الا الذین تابوا منه» ثم بيّن أن التوبة وحدها لا 
تكفي حتی ینضاف إليها العمل الصالح فقال  :‏ وَأْضَكَمُوا# أي : أصلحوا باطنهم مع الحق 
بالمراقبات وظاهرهم مع الخلق بالعبادات» وذلك بأن یغلنوا بأنا كنا على الباطل حتی إنه لو اغتر 
بطريقتهم الفاسدة مغتر رجع عنها . 

ثم قال: « و لَه َو تي وفيه وجهان؛ الأول: غفور لقبائحهم في الدنيا بالستر» رحيم في 
الآخرة بالعفوء الثاني VEEN eg‏ ۱[ : #قل 
رب كفرواً إن بنتهوا يعفر يعفر لهعر ما فد سلف 4 [الأنفال: ۳۸] ودخلت الفاء في قوله : 19 1 
َب کی لاه الجزاء» وتقدير الكلام : إن تابوا فإن الله يغفر لهم . 


م1 رح م 


قوله تعالى: 2۵ إن ارب کفرواً بعد ایکنهم ثم ازدادوا کف أن 
ریک هم الصاو © »4 


تب تویتهه 


وفي الاية مساألتان: 

المسألة الأولى : اختلفوا فیما به یزداد الکفر والضابط أن المرتد یکون فاعلاً للزيادة بأن يقيم 
ويصر فیکون الاصرار كالزيادة» وقد یکون فاعلاً للزيادة بأن يضم إلى ذلك الکفر كفرًا آخر 
وعلى هذا التقدير الثاني ذكروا فيه وجومًا؛ الأول: أن أهل الكتاب كانوا مؤمنين بمجمد عليه 
الصلاة والسلام قبل مبعثه» ثم كفروا به عند المبعث» ثم ازدادوا كفرًا بسبب طعنهم فيه في كل 
وقتء ونقضهم ميثاقه» وفتنتهم للمؤمنين» وإنكارهم لكل معجزة تظهرء الثاني : أن اليهود 
كانوا مؤمنين بموسى عليه السلام» ثم كفروا بسبب إنكارهم عيسى والإنجيل» ثم ازدادوا كفرًاء 
بسبب إنكارهم محمذا عليه الصلاة والسلام والقرآن» والثالث : أن الآية نزلت في الذين ارتدوا 
وذهبوا إلى مکة وازديادهم الكفر آنهم قالوا: نقيم بمكة نتربص بمحمد نار ريب المنون» 
الرابع : المراد فرقة ارتدواء ثم عزموا على الرجوع إلى الاسلام على سبيل النفاق» فسمى الله 
تعالى ذلك النفاق کفرا . 
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المسألة الثانية : أنه تعالی حکم في الاية الأولى بقبول توبة المرتدین» وحکم في هذه الاية 
بعدم قبولها وهو یوهم التناقض وأيضًا ثبت بالدلیل أنه متی وجدت التوبة بشروطها فانها تکون 
مقبولة لا محالة» فلهذا اختلف المفسرون في تفسیر قوله تعالی : #أَن بل تَوْبَثْهُمْ 4 على 
وچو 

الأول: قال الحسن وقتادة وعطاء : السبب آنهم لا يتوبون إلا عند حضور الموت والله تعالى 
يقول: ليست التَوبَهُ ریت یمعلود لمات حى إا عم أحَدَهُمْ المَوّث قال إن نت 
ی 46 [النساء: ۱۸] . 

الثاني: أن يحمل هذا على ما إذا تابوا باللسان ولم یحصل في قلوبهم إخلاص . 

الثالث: قال القاضي والقفال وابن الأنباري : أنه تعالى لما قدم ذكر من كفر بعد الإيمان» وبین 
أنه أهل اللعنة» إلا أن يتوب ذكر في هذه الآية أنه لو كفر مرة أخرى بعد تلك التوبة فإن التوبة 
الأولى تصير غير مقبولة وتصير كأنها لم تكن» قال: وهذا الوجه أليق بالآية من سائر الوجوه لأن 
التقدير : إلا الذين تابوا وأصلحوا فان الله غفور رحيم» فان كانوا كذلك ثم ازدادوا كفرًا لن تقبل 
توبتهم . 

الرابع: قال صاحب (الکشاف) : قوله : ل تب تم جعل كناية عن الموت على 
الکفر. لأن الذي لا تقبل توبته من الکفار هو الذي يموت على الکفر كأنه قیل إن الیهود 
والمرتدین الذين فعلوا ما فعلوا مائتون على الکفر داخلون في جملة من لا تقبل توبتهم . 

الخامس: لعل المراد ما إذا تابوا عن تلك الزيادة فقط فان التوبة عن تلك الزيادة لا تصير مقبولة 
مالم تحصل التوبة عن الأصل» وأقول : جملة هذه الجوابات نما تتمشی على ما إذا حملنا 
قوله : إن ال کنروا بعَدَ یدنم شم آزدادوا كُفْرًا» على المعهود السابق لا على الاستغراق والا 
فکم من مرتد تاب عن ارتداده توبة صحيحة مقرونة بالإخلاص في زمان التکلیف . فأما الجواب 
الذي حکیناه عن القفال والقاضي فهو جواب مطرد سواء حملنا اللفظ على المعهود السابق أو 
علی الاستغراق . 

آما قوله: وَأُوْليِكَ هم لسوت > نفیه سوالان؛ الأول : « ولیک هم > ينفي کون 
غیرهم ضالاً» ولیس الأمر کذلك فإن كل کافر فهو ضال سواء کفر بعد الایمان أو كان كافرًا في 
الأصل . 

والجواب: هذا محمول على أنهم هم الضالون على سبيل الكمال . 

السؤال الثاني : وصفهم أولاً بالتمادي على الكفر والغلو فيه والكفر أقبح أنواع الضلال 
والوصف إنما يراد للمبالغة والمبالغة إنما تحصل بوصف الشيء بما هو أقوى حالا منه لا بما 
هو أضعف حالاً منه» والجواب: قد ذكرنا أن المراد أنهم هم الضالون على سبيل الكمالء 
وعلى هذا التقدير تحصل المبالغة . 
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ر 

رف دبا وی افد يو أوْلَيكَ هر عَدَابُ اي وما هم ن َير ©4 

اعلم أن الكافر على ثلاثة أقسام: 

أحدها: الذي يتوب عن الكفر توبة صحيحة مقبولة وهو الذي ذكره الله تعالى في قوله : إل 
الذي تابوأ من بعد ذلك واستخوا فن الله عفور يَحِيم € 10 عمران: »]۸١‏ وثانیها: الذي يتوب عن ذلك 
الكفر توبة فاسدة وهو الذي ذكره الله في الآية المتقدمة وقال : إنه لن تقبل توبته وثالگها : الذي 
يموت على الكفر من غير توبة البتة وهو المذكور في هذه الآية» ثم إنه تعالى آخبر عن هؤلاء 
بثلاثة أنواع . 

النوع الأول: قوله : فلن يقب ین أَحَدِهِم م4 ارف ذهبا ور أفتدى بء قال الواحدي : 
ملء الشيء قدر ما یملژه وانتصب #دَهَبًا) على التفسیر» ومعنی التفسیر : أن یکون الکلام تامًا 
إلا أنه یکون مبهمّا کقولك : عندي عشرون. فالعدد معلوم» والمعدود مبهم فإذا قلت : درهمّا 
فسرت العدد وکذلك |ذا قلت : هو أحسن الناس فقد أخبرت عن حسنه» ولم تبین في ماذاء 
فاذا قلت وجها أو فعلاً فقد بینته ونصبته على التفسیر وإنما نصبته لأنه ليس له ما یخفضه ولا ما 
یرفعه فلما خلا من هذین نصب لأن النصب أخف الحرکات فیجعل کأنه لا عامل فيه قال صاحب 
(الکشاف) : وقرأ الاعمش : (ذَهَبٌ) بالرفع ردا على ملء كما یقال : عندي عشرون نفسًا رجال . 

وهاهنا ثلاثة أسئلة: 

السؤال الأول: لم قيل في الآية المتقدمة (لَّن تُقْبَلَّ) بغير فاء وفي هذه الآية (فلّن يُْبَلَّ) بالفاء؟ 

الجواب : أن دخول الفاء يدل على أن الكلام مبني على الشرط والجزاء» وعند عدم الفاء لم 
يفهم من الكلام كونه شرطا وجزاءء تقول: الذي جاءني له درهم فهذا لا يفيد أن الدرهم حصل 
له بسبب المجيء وإذا قلت : الذي جاءني فله درهم» فهذا يفيد أن الدرهم حصل له يسبب 
المجيء فذكر الفاء في هذه الآية يدل على أن عدم قبول الفدية معلل بالموت على الکفر . 

السؤال الثاني : ما فائدة الواو في وله : وَل دک بد4 ؟ 

الجواب : ذكروا فيه وجومًا؛ الأول: قال الزجاج: إنها للعطف, والتقدير: لو تقرب 
إلى الله بملء الأرض ذهبًا لم ينفعه ذلك مع کفره» ولو افتدى من العذاب بملء الأرض ذهبًا لم 
يقبل منه » وهذا اختيار ابن الأنباري قال : وهذا أوكد في التغلیظ. لأنه تصريح بنفي القبول من 
جميع الوجوه. الثاني : (الواو) دخلت لبيان التفصيل بعد الإجمال وذلك لأن قوله : #فآن يقب 
ین لَحَدِهِم يَلْ ارف دعب يحتمل الوجوه الكثيرة» فنص على نفي القبول بجهة الفدیة 
الثالث : وهو وجه خطر ببالي» وهو أن من غضب على بعض عبیده. فإذا أتحفه ذلك العبد 
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بتحفة وهدية لم یقبلها البتة إلا أنه قد يقبل منه الفدية» فأما إذا لم یقبل منه الفدية أيضًا كان ذلك 
غاية الغضب» والمبالغة إنما تحصل بتلك المرتبة التي هي الغاية» فحكم تعالى بأنه لا يقبل منهم 
ملء الأرض ذهبًا ولو كان واقعًا على سبيل الفداء تنبيهًا على أنه لما لم يكن مقبولاً بهذا الطريق» 
فبأن لا يكون مقبولاً منه بسائر الطرق أولى . 

السؤال الثالث : أن من المعلوم أن الكافر لا يملك يوم القيامة نقيرًا ولا قطميرًا ومعلوم أن 
بتقدير أن يملك الذهب فلا ينفع الذهب البتة في الدار الآخرة» فما فائدة قوله: * فان يقب ین 
أَحَدِهِم مَل لاف دم . 

الجواب : فيه وجهان : آحدهما: أنهم إذا ماتوا على الكفر فلو أنهم كانوا قد أنفقوا في الدنيا ملء 
الأرض ذهبًا لن يقبل الله تعالى ذلك منهم. لأن الطاعة مع الكفر لا تكون مقبولة» والثاني: أن 
الكلام وقع على سبيل الفرض» والتقدیر : فالذهب كناية عن أعز الأشياء» والتقدير : لو أن الكافر 
:: يوم القيامة قدر على أعز الأشياء ثم قدر على بذله في غاية الكثرة لعجز أن يتوسل بذلك إلى تخليص 
: نفسه من عذاب الله» وبالجملة فالمقصود أنهم آيسون من تخليص النفس من العقاب . 

النوع الثاني : من الوعيد المذكور في هذه الآية قوله : لَه عَذَابُ اي4 واعلم أنه تعالى لما 
بيّن أن الكافر لا يمكنه تخليص النفس من العذاب» أردفه بصفة ذلك العذاب» فقال: ۲« له 
داب یره أي : مؤلم . 

النوع الثالث : من الوعيد قوله: # وما لهم ّت تصِرِيب4 والمعنى : أنه تعالى لما بيّن أنه لا 
خلاص لهم عن هذا العذاب الأليم بسبب الفدية» بيّن آیضا أنه لا خلاص لهم عنه بسبب النصرة 
والإعانة والشفاعة» ولأصحابنا أن يحتجوا بهذه الآية على إثبات الشفاعة وذلك لأنه تعالى ختم 
تعديد وعيد الكفار بعدم النصرة والشفاعة فلو حصل هذا المعنى في حق غير الكافر بطل 
تخصيص هذا الوعيد بالكفر» والله أعلم . 

ع 


لس براه ص يه عد هم عم رر 
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قوله تعالى: ۾ ن ثتالوأ ال حى تفقوا يسا يحبون وما فقوا ين سىء فاگ ) 


اعلم أنه تعالى لما بيّن أن الإنفاق لا ينفع الكافر البتة عَلَّمّ المؤمنين كيفية الإنفاق الذي 
ینتفعون به في الآخرة» فقال : لن تاوا أل حى فقوا يما يبون وبيّن في هذه الآية أن من أنفق 
مما أحب كان من جملة الأبرار» ثم قال في آية آخری : #إنَّ ار ی نیمه [المطففين: ؟؟] وقال 


و 9 م 


ر ص ص وح مص ا مص 


أيضا: إن الابرار بشرون ین کاس کان راجا افا الإنسان: ه]وقال أيضًا: #إنَّ آلذبار لتى َير 
)ع1 ار جروت © تترف ي مُجوههز تشر یی © موه من حبق مَحنوم © حتفم ین ون ذلك 
نیتاش الملنلفِسونً # [المطففین : ۲۲-۲] وقال : لس یر آن ۳۴ وحوه 12 یل الَمَشرق والمعری © [البقرة : 
۷ فالله تعالی لما فصل في سائر الآيات كيفية ثواب الأبرار اکتفی هاهنا بأن ذکر أن من أنفق ما 
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آحب نال البرء وفیه لطيفة آخری . وهي أنه تعالی قال : لیس ال أن ولوا جوھک قل المَشرق 
لمعب ون الم من ءَامَنَ بأل راوخ رکف [البقرة: 170 إلى آخر الایف فذكر في هذه الاية 
اکثر أعمال الخیر وسماه بالبر ثم قال في هذه الآية: «آن الا لگ یثرا یت ششک 
والمعنی : آنکم وان آتیتم بکل تلك الخیرات المذكورة في تلك الاية فانکم لا تفوزون بفضيلة 
البر حتی تنفقوا مما تحبون» وهذا یدل على أن الانسان إذا آنفق ما یحبه كان ذلك أفضل 
معو و وتاي ارو ویر زوا وی اس و وی و ان 
ي ما یا بون يقتضي أن من آنفق مما آحب فقد نال البر ومن نال البر دخل تحت الآيات 
ای رای ای وين اوی ا إلى الثواب العظيم وان 
لم يأت بسائر الطاعات» وهو باطل» وجواب هذا الاشکال: أن الانسان لا يمكنه أن ينفق 
محبوبه إلا إذا توسل بإنفاق ذلك المحبوب إلى وجدان محبوب أشرف من الأول» فعلى هذا 
الانسان لا يمكنه أن ينفق الدنيا في الدنيا إلا إذا تيقن سعادة الآخرة» ولا يمكنه أن يعترف بسعادة 
الآخرة إلا إذا أقر بوجود الصانع العالم القادر» وأفر بأنه يجب عليه الأنقياد لتکالیفه وأوامره 
ونواهيه» فإذا تأملت علمت أن الانسان لا يمكنه إنفاق الدين في الدنيا إلا إذا كان مستجمعا 
لجميع الخصال المحمودة في الدين» ولنرجع إلى التفسير فنقول في الآية مسائل : 

المسألة الأولى : كان السلف إذا أحبوا شيئًا جعلوه لله» روي أنه لما نزلت هذه الآية قال أبو 
طلحة : يا رسول ای عد سوب وی اون مت ی و تا ون تلو یت ۱ 
بخ بخ دی مال رایخ وَإِنَى آزی آن تجملها فی الافربین» فقال بُو طُلْحَةَ : افعل با سول اللَّه 
ما نی ار ویروی انه جملها ین حتان ون ثابت وأبي بن کم رضي الله تر 0 
وروي أن زيد بن حارثة رضي الله عنه جاء عند نزول هذه الآية رس له كان يُحِبّه يُحِبّه » وَجَعَلَهُ في 
سَبيل اللَّه! قَحَمَلَ عَلَيْكَا ر سول اللّه كه أُسَامَة مّة قَوَجَدَ زيدٌ في نَفْسِوِء فقال عليه السلام : «إنَّ الله 
قَدْ قَبلَهَاه وا" شترى ابن عمر جارية أعجبته فأعتقها فقيل له : لم أعتقتها ولم تصب منها؟ فقال: 


سم لير ه صه ی 


لن تالا ار حى نوا ما يبون . 

المسألة الثانية: للمفسرين في تفسير البر قولان: 

أحدهما: ما به يصيرون أبرارًا حتى يدخلوا في قوله : إن ار ی یر( [الانفطار: ۱۳] فيكون 
المراد بالبر ما يحصل منهم من الأعمال المقبولة» والثاني : الثواب والجنة فكأنه قال : لن تنالوا 


(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الزكاة)» باب : (الزكاة على الأقارب) (۰)۳۹۷/۳ حديث رقم 
(7۱ ۰۱۶ ومسلم في کتاب (الزكاة)» باب : (فضل النفقة والصدقة على الاخوین) (۲/ 57/ 7597/ 5945)» جميعًا 
(۲) إسناده ضعیف : رواه الطبري في (تفسیره) (5/ ۰۵٩۲‏ حدیث رقم (۷۳۹۷) من طریق عبد الله بن عبد 
الرحمن بن أبي حسین عن عمرو بن دینار . . . فذکره وهذا إسناد معضل . 


:۳ ۲ سورة آل عمران 


تس 


هذه المنزلة إلا بالانفاق على هذا الوجه . 
ویو ایو : 2 4 هو التقوی واحتج بقوله : ولك الي من 
ءامن اله € إلى قوله : « یک ت یت سکف وأا وك هُم نود [البقرة: ۷۷ وقال أبو ذر: إن البر هو 

الخیر » وهو قريب مما تقدم . 

وأما الذين قالوا: البر هو الجنة فمنهم من قال : أن تور © أي : لن تنالوا ثواب البر» ومنهم 
من قال : المراد بر الله أولياءه وإكرامه إياهم وتفضله علیهم» وهو من قول الناس : برني فلان 
بكذاء وبر فلان لا ينقطع عني. وقال تعالی : ل بتهنکه اله عن ال لم یلو في آلین؟* [الممتحنة: 
۸] إلى قوله : #أن رده € [الممتحنة: ۸] . 

المسألة الثالثة : اختلف المفسرون في قوله : یمتا بو € منهم من قال ۰ نه نفس المال قال 
تعالی : #وإئه لحب ار لشديد4 [العادياث: : ] ومنهم من قال : أن تكون الهبة رفيعة جيدة» قال 
تعالی : #ولا تَمِمَّمُوأ َيمَّموا یت مه تَنَفِفُونَ © [البقرة: ۲۹۷] ومنهم من قال: مايكون محتاجًا إليه قال 
تعالى : #وَيظهِمُونَ و العام عل یه يكيا [الإسان: «] أحد تفاسير الحب في هذه الآية على حاجتهم 
إليه» وقال: ورین ڪل أن نسم ولو كان سم حَصَاصَة 2 [الحشر : : ٩],وقال‏ عليه السلام : «أفْضَل 
الصَّدَقَة قة ما تصافت به نت ضجیخ شجیخ. تَأْمُلُ العیش وتختی اقفر والأولى أن يقال : كل 
ذلك معتبر في باب الفضل وكثرة الثواب . 

المسألة الرابعة: اختلف المفسرون في أن هذا الإنفاق» هل هو الزكاة أو غيرها؟ قال ابن 
عباس : أراد به الزكاة» يعني : حتى تخرجوا زكاة آموالکم» وقال الحسن : كل شيء أنفقه المسلم 
من ماله طلب به وجه الله فإنه من الذين عنى الله سبحانه بقوله : #لن الوا ار حى توا یا 
بون € حتى التمرة» والقاضي اختار القول الأول» واحتج عليه بأن هذا الانفاق» وقف الله عليه 
کون المكلف من الأبرار» والفوز بالجنة» بحيث لولم يوجد هذا الإنفاق» لم يصر العبد بهذه 
المنزلة» وما ذاك إلا الانفاق الواجب. وأنا آقول : لو حصصنا الآية بغير الزكاة لكان أولى لأن الآية 
مخصوصة بإيتاء الأحب» والزكاة الواجبة ليس فيها إيتاء الأحب» فإنه لا يجب على المزكي أن 
يخرج أشرف آمواله وأكرمهاء بل الصحيح أن هذه الآية مخصوصة بإيتاء المال على سبيل الندب . 

المسألة الخامسة: نقل الواحدي عن مجاهد والكلبي : أن هذه الآية منسوخة بآية الزكاة» 
وهذا في غاية البعد لأن إيجاب الزكاة كيف ينافي الترغيب في بذل المحبوب لوجه الله سبحانه 
وتعالى . 

المسألة السادسة : : قال بعضهم : كلمة (ین) في قوله : ا ين € للتبعیض» وقرأ عبد الله : 


(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الزكاة)» باب : (فضل صدقة الشحيح الصحيح) (۳/ 7775 حديث 


رقم ۱:۱۹ ومسلم في كتاب (الزكاة)» باب :-(بیان أن أفضل الصدفة صدقة الصحیح الشحیح) (۲/ ۸/۹۲ 
۳۱۹ جمیعا من طریق عمارة بن القعقاع . ۲ 


الآية رقم )٩۵-٩۳(‏ ۳:۵ 


(حتی تنفقوا بَعْض ما تُحِبُونَ) وفیه |شارة إلى أن إنفاق الكل لا يجوز كما قال : وليب إا أنققوأ 
َم سرو وم قروا وكان ببست للكت قَوَامًا# [الفرقان: ۲٩۷‏ وقال آخرون : إنها للتبیین . ۱ 


وأما قوله: وما توا من کنو فانک ال بو علد ». 

قفیه سوال: 

وهو أن یقال: قبل ۶ رک آله بو عِیه على جهة جواب الشرط مع أن الله تعالی یعلمه على 
کل حال . 

والجواب : من وجهین ؛ الأول : أن فيه معنی الجزاء تقدیره : وما تنفقوا من شيء فان الله به 
یجازیکم قل أم کثر» لانه علیم به لا یخفی عليه شيء منه» فجعل کونه عالمّا بذلك الانفاق كناية 
عن إعظاء الثواب» والتعریض في مثل هذا الموضع یکون آبلغ من التصريح» والثاني : أنه تعالی 
یعلم الوجه الذي لأجله یفعلونه ویعلم أن الداعي إليه آهو الا خلاص أم الریاء ویعلم آنکم تنفقون 
الأحب الاجود. آم الاخس الارذل . 


ا ۰ & ه هم م > مهم و مه ره ی 0 .- م متم 

واعلم أن نظير هذه الاية قوله: #2 ما تَفْعَلُواً من عبر یمه ا4 [البقرة: ۱۷۹]وقوله : وما 
نتم من تنَعَة أو نَدَرْثُم من کذر تک الله يلم [البقرة: ۲۷۰]قال صاحب (الکشاف) : (مِنْ) 
في قوله : ين تیه لتبيين ما ینفقونه أي من شيء كان طیبّا تحبونه أو خبيئًا تکرهونه فان الله به 


قوله تعالی: « کل الاو كان جلا ای تیل الا ما حرم سل ع1 
4 تمن ام عل الله الکذب من بع ذلك ماک هم الظَِبُونَ © فل صَدَقَ 
اه يسا یلا اه عییفا رما 5 ین انر 4۵ 


اعلم أن الایات المتقدمة إلى هذه الآية كانت في تقریر الدلائل الدالة على نبوّة محمد تن 
وفي توجيه الإلزامات الواردة على أهل الكتاب في هذا الباب . ٠.‏ 

وأما هذه الاية فهي في بیان الجواب عن شبهات القوم فان ظاهر الآية يدل على أنه لكان 
يدعي أن كل الطعام كان حلاً ثم صار البعض حرامًا بعد أن كان حلاً والقوم نازعوه في ذلك 
وزعموا أن الذي هو الآن حرام كان حرامًا بدا . 

وإذا غرفت هذا فنقول: الآية تحتمل وجوها؛ الأول : أن اليهود كانوا يعولون في إنكار شرع 
محمد يلل على إنكار النسخ» فأبطل الله عليهم ذلك بأن « کل الما كان جلا َيه رتيل إل 
ماع سيل عق نی و فذاك الذي حرمه على نفسه» كان حلالاً ثم صار حرامًا عليه وعلى 
أولاده فقد حصل النسخ» فبطل قولكم: النسخ غير جائز» ثم إن اليهود لما توجه عليهم هذا 


۳:۹ سورة آل عمران 
السوال آنکروا أن یکون حرمة ذلك الطعام الذي حرم الله بسبب أن إسرائيل حرمه على نفسه» 
بل زعموا أن ذلك كان حرامّا من لدن زمان آدم عليه السلام إلى هذا الزمان» فعند هذا طلب 
الرسول عليه السلام منهم أن یحضروا التوراة فان التوراة ناطقة بأن بعض آنواع الطعام نما حرم 
بسبب أن [سرائیل حرمه على نفسه» فخافوا من الفضيحة وامتنعوا من إحضار التوراة» فحصل 
عند ذلك آمور كثيرة تقوي دلائل نبوّة محمد يي . 

أحدها: أن هذا السؤال قد توجه عليهم في إنكار النسخ» وهو لازم لا محيص عنه . 

وانیها: أنه ظهر للناس كذبهم وأنهم ينسبون إلى التوراة ما ليس فيها تارة» ويمتنعون عن 
الاقرار بما هو فیها أخرى . ۱ ۱ 

والشها: أن الرسول ية كان رجلا میا لا يقرأ ولا يكتب فامتنع أن یعرف هذه المسألة الغامضة 
من علوم التوراة إلا بخبر السماء فهذا وجه حسن علمي في تفسير الآية وبيان النظم . 

الوجه الثاني : أن اليهود قالوا له : إنك تدعي أنك على ملة إبراهيم» فلو كان الأمر کذلك: 
فكيف تأكل لحوم الإبل وألبانها مع أن ذلك كان حرامًا في دين إبراهيم فجعلوا هذا الكلام شبهة 
طاعنة في صحة دعواه» فأجاب النبي يعن هذه الشبهة بأن قال : ذلك كان حلا لإبراهيم 
وإسماعيل وإسحاق ويعقوب عليهم السلام» إلا أن يعقوب حرمه على نفسه بسبب من الأسباب 
وبقيت تلك الحرمة في أولاده فأنكر اليهود ذلك» فأمرهم الرسول عليه السلام بإحضار التوراة 
وطالبهم بأن یستخرجوا منها آية تدل على أن لحوم الابل وألبانها كانت محرمة على إبراهيم عليه 
السلام فعجزوا عن ذلك وافتضحوا فظهر عند هذا أنهم كانوا كاذبين في ادعاء حرمة هذه الأشياء 


على إبراهيم عليه السلام . 
الوجه الثالث: أنه تعالى لما أنزل قوله: #وَعَلَ اديت هاوأ حَرَّمْنَا کل ذى ظفر ريت 


سم ی 


ار والنتر رمک عنهم شحومهما الا ما حملت طهوزهما أو الوا از ما الط بعظم ذلك 
جر بذهم شیم ونا فود [الأنمام: 143]وقال أيضًا: «فبظآر مِنَ لت هادا رمتا عم طیبم 
لت م4 [انساء: ]1٠١‏ فدلت هذه الآية على أنه تعالى إنما حرم على اليهود هذه الأشياء جزاء لهم 
على بغيهم وظلمهم وقبيح فعلهم وأنه لم يكن شيء من الطعام حرامًا غير الطعام الواحد الذي 
حرمه إسرائيل على نفسه» فشق ذلك على اليهود من وجهین؛ آحدهما: أن ذلك يدل على أن 
تلك الأشياء خرمت بعد أن كانت مباحة» وذلك يقتضي وقوع النسخ وهم ینکرونه» والثاني: أن 
ذلك يدل على:أنهم كانوا موصوفين بقبائح الأفعال» فلما حق عليهم ذلك من هذين الوجهين 
أنكروا کون حرمة هذه الأشياء متجددة» بل زعموا أنها كانت محرمة بدا فطالبهم النبي كي بآية 
من التوراة تدل على صحة قولهم فعجزوا عنه فافتضحواء فهذا وجه الكلام في تفسير هذه الآية 
وکله حسن مستقیم ولنرجع إلى تفسير الألفاظ . 


الآية رقم )٩۵-٩۳(‏ ۳:۷ 


آما قوله کل اطعا كاد حلا لي إنرهيل4 

ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : قال صاحب (الکشاف) : # یل لعا € أي : کل المطعومات أو كل آنواع 
الطعام» وآقول : اختلف الناس في أن اللفظ المفرد المحلی بالألف واللام هل يفيد العموم آم 
ل۷؟ . 

ذهب قوم من الفقهاء والادباء إلى أنه يفيده» واحتجوا عليه بوجوه؛ آحدها: أنه تعالی آدخل 
لفظ 16 على لفظ الطعام في هذه الآية» ولولا أن لفظ الطعام قائم مقام لفظ المطعومات والا 
لما جاز ذلك» وثانیها: أنه استثنی عنه ما حرم إسرائيل على نفسه والاستثناء یخرج من الکلام ما 
لولاه لدخل. فلولا دخول کل الاقسام تحت لفظ الطعام والا لم يصح هذا الاستثناء وآکدوا هذا 
بقوله تعالی : ل آلانکن نی خن © إل لت ءامَنرا [دمصر: ؟. م].وثالثها : أنه تعالی وصف هذا 
اللفظ المفرد بما یوصف به لفظ الجمع فقال : ولحل اقلت لا طلم ید 60 نها باد ق: 
۰ فعلی هذا من ذهب إلى هذا المذهب لا يحتاج إلى الإضمار الذي ذکره صاحب 
(الکشاف). آما من قال إن الاسم المفرد المحلى بالألف واللام لا يفيد العموم» وهو الذي 
نظرناه في أصول الفقه احتاج إلى الإضمار الذي ذكره صاحب (الكشاف) . 

المسألة الثانية : الطعام اسم لكل ما يطعم ویژکل» وزعم بعض أصحاب أبي حنيفة رحمة الله 
عليه إنه اسم للبر خاصة» وهذه الآية دالة على ضعف هذا الوجه» لأنه استثنی من لفظ الطعام ما 
حرم إسرائيل على نفسه والمفسرون اتة تفقوا على أن ذلك الذي حرمه | إسرائيل على نفسه كان 
ما ری الجتطة» وسرى ما با مها ونيا بوک ذلك دراه تما فى مه امار : ومن لم 
یمه اک موه [البقرة: +:۷] وقال تعالی : #وطعام ال توا الككب جل لک وطعام جل له 
[المائدة: ه] وأراد الذبائح» وقالت عائشة رضي الله عنها: ما لنا طعام الا الاسودان» والمراد التمر 
والماء . ۱ 

إذا عرفت هذا فنقول: ظاهر هذه الآية يدل على أن جميع المطعومات كان حلا لبني إسرائيل ثم 
قال القفال: لم يبلغنا أنه كانت الميتة مباحة لهم مع أنها طعام» وكذا القول في الخنزير» ثم قال 
فيحتمل أن يكون ذلك على الأطعمة التي كان يدعي اليهود في وقت الرسول ككل أنها كان محرمة 
على إبرافيم بوعل هذا التقدیر لا تکون الالف واللام في لفظ الطعام للاستخراق؛ بل للعهد 
السابق» وعلى هذا التقدير يزول الاشکال ومثله قوله تعالى : «فل کہ مد فى مآ أو إل عصرم 
عل طامم یطعمه: إل أن يکوت مه ار دما شرع مَسفُوحًا أو لحم خر [الأنمام: ]٠٤١‏ فإنه انما خرج 
هذا الكلام على أشياء سألوا عنها فعرفوا أن المحرم منها كذا وكذا دون غيره فكذا في هذه الآية. 

المسألة الثالثة: الحل مصدر يقال: حل الشيء حلاً كقولك : ذلت الدابة ذلا وعز الرجل 


۳:۸ سورة آل عمران 
مژّا. وللك استوی في الوصف به المذکر والمونث والراحد والجمع قال تعالی : لا هن ل 
جک الى یة: ۲۱۰والوصف بالمصدر يه يفيد المبالغة فهاهنا الحل والحْلال والمحلل واحد. قال 
ماس رمي باتوی ریق الس در انا ی ف یاه با 


ما قوله تعالی: لہ ما حرم نویل عل تنیود4. 


المسألة الأولى : اختلفوا في الشيء الذي حرمه إسرائيل على نفسه على وجوه: الاول : روی 
ابن عباس أن النبي يلك قال : «إِنَّ يَعْقُوبَ مَرض مَرَضًا شَدِيدًا در تَْرًا لین عَاقَاهُ الله یْحرمن أَحَبَّ 
الطْعَام وَالشّرَاب له وَكَانَ أَحَبّ الطْعَام ليه لخمان الإبل وَأَحَب الشَّرَابٍ إِلَبْهِ بان" وهذا قول أبي 
العالية وعطاء ومقاتل» والثاني : قیل : إنه كان به عرق النساء فنذر إن شفاه الله أن لا يأكل شيئًا 
من العروق» الثالث : جاء في بعض الروايات أن الذي حرمه على نفسه زوائد الكبد والشحم إلا 
ما على الظهرء ونقل القفال رحمه الله عن ترجمة التوراة» أن يعقوب لما خرج من حران إلى 
كنعان بعث بردًا إلى عيصو أخيه إلى أرض ساعير» فانصرف الرسول إليهء وقال: إن عيصو هو 
ذا يتلقاك ومعه أربعمائة رجل» فذعر يعقوب وحزن جذا وصلّی ودعا وقدم هدايا لأخيه وذكر 
القصة إلى أن ذكر الملك الذي لقيه في صورة رجل» فدنا ذلك الرجل ووضع أصبعه على موضع 
عرق النساء فخدرت تلك العصبة وجفت فمن أجل هذا لا يأكل بنو إسرائيل العروق . 

المسألة الثانية : ظاهر الآية يدل على أن إسرائيل حرم ذلك على نفسه وفيه سؤال: وهو أن 
التحريم والتحليل إنما یثبت بخطاب الله تعالی» فكيف صار تحريم يعقوب عليه السلام سببا 
لحصول الحرمة . 

أجاب المفسرون عنه من وجوه؛ الأول : أنه لا يبعد أن الإنسان إذا حرم شيئًا على نفسه 
فان الله يحرمه عليه ألا ترى أن الانسان يحرم امرأته على نفسه بالطلاق» ويحرم جاريته بالعتق» 
فكذلك جائز أن يقول تعالى إن حرمت شيئًا على نفسك فأنا آیضا أخرمه عليك. الثاني : أنه عليه 
الصلاة والسلام ربما اجتهد فأدى اجتهاده | الي ی فقال بحرمته وإنما قلنا: إن الاجتهاد 
جائز من الأنبياء لوجوه؛ الأول: قوله تعالی : #تَعَتَيْرُوا يأو اضر [دحمر: »ولا شك أن 
الأنبياء عليهم الصلاة والسلام رؤساء أولي الأبصارء والثاني: قال: #لعلمه نطو 
نم € [الساء: مم مدح المستنبطين والأنبياء أولى بهذا المدح» والثالث : قال تعالى لمحمد عليه 


٠ EG‏ کرد ابو :أ شط في (مصنفه) (۱/۱): ١‏ ليث رت نسل في 


الآية رقم )٩۵-٩۳(‏ ۳:۹ 


الصلاة والسلام : عقا أله عنلک لم لَوِنتَ لهم زربربد: م6 فلو كان ذلك الاذن بالتص» لم يقل : 
لم أذنت» فدل على أنه كان بالاجتهاد الرابع : أنه لا طاعة إلا وللأنبياء عليهم الصلاة والسلام 
فيها أعظم نصيب ولا شك أن استنباط أحكام الله تعالى بطريق الاجتهاد طاعة عظيمة شاقة» 
فوجب أن يكون للأنبياء عليهم الصلاة والسلام فيها نصيب لا سيما ومعارفهم أكثر وعقولهم أنور 
وأذهانهم أصفى وتوفيق الله وتسديده معهم آکثر» ثم إذا حكموا بحکم بسبب الاجتهاد يحرم 
على الأمة مخالفتهم في ذلك الحكم كما أن الإجماع إذا انعقد على الاجتهاد فإنه يحرم مخالفته 
والأظهر الأقوى أن إسرائيل صلوات الله عليه إنما حرم ذلك على نفسه بسبب الاجتهاد إذ لو كان 
ذلك بالنص لقال إلا ما حرّم الله على إسرائيل فلما أضاف التحريم إلى إسرائيل دل هذا على أن 
ذلك كان بالاجتهاد وهو كما يقال: الشافعي يحلل لهم الخيل وأبو حنيفة يحرمه بمعنى أن 
اجتهاده أدى إليه فكذا هاهنا . 

الثالث: يحتمل أن التحريم في شرعه كالنذر في شرعناء فكما يجب علينا الوفاء بالنذر كان 
يجب في شرعه الوفاء بالتحريم . 

واعلم أن هذا لو كان فإنه كان مختصًا بشرعه أما في شرعنا فهو غير ثابت قال تعالى : ليبا 
لر م مآ لل ل ك4 [التحريم : ۰۱ الرابع : قال الأصم : لعل نفسه كانت مائلة إلى أكل تلك 
الأنواع فامتنع من أكلها قهرًا للنفس وطلبًا لمرضاة الله تعالى» كما يفعله كثير من الزهاد فعبر عن 
ذلك الامتناع بالتحريم» الخامس : قال قوم من المتكلمين أنه يجوز من الله تعالى أن يقول 
لعبده: احكم فإنك لا تحكم إلا بالصواب فلعل هذه الواقعة كانت من هذا الباب» وللمتكلمين 
في هذه المسألة منازعات كثيرة ذكرناها في أصول الفقه . 

المسألة الغالغة : ظاهر هذه الآية يدل على أن الذي حرمه إسرائيل على نفسه فقد حرمه الله 
على بني إسرائيل» وذلك لأنه تعالى قال: کل امار ڪَانَ ِلآ َه نويل فحكم بحل كل 
أنواع المطعومات لبني إسرائيل» ثم استثنی عنه ما حرمه إسرائيل على نفسه» فوجب بحكم 
الاستثناء أن يكون ذلك حرامًا على بني إسرائيل» والله أعلم . 

آما قوله تعالى: ين كَل أن تَر لير * فالمعنى أن قبل نزول التوراة كان حلا لبني إسرائيل 
كل أنواع المطعومات سوى ما حرّمه إسرائيل على نفسه. أما بعد التوراة فلم يبق كذلك بل 
حرم الله تعالى عليهم آنواعا کثيرة» روي أن بني إسرائيل كانوا إذا أتوا بذنب عظيم حرم الله 
عليهم نوعًا من أنواع الطعام أو سلط عليهم شيئًا لهلاك أو مضرة» دليله قوله تعالى : «فبظآر ین 
یک كَادُوأ متا عم عبت لت لم4 [النساء: .]1+١‏ 

ثم قال تعالی: فل انب الوا إن کم مسرو وهذا يدل على أن القوم نازعوا 
رسول الله يكلو إما لأنهم ادعوا أن تحریم هذه الأشياء كان موجودًا من لدن آدم عليه السلام إلى 
هذا الزمان» فكذبهم رسول الله يك في ذلك» وإما لأن الرسول بي ادعى کون هذه المطعومات 


۳۵۰ سورة آل عمران 


مباحة في الزمان القدیم» وأنها (نما حرمت بسبب أن ٍسرائیل حرمها على نفسه» فنازعوه في 
ذلك» فطلب الرسول عليه السلام إحضار التوراة لیستخرج منها المسلمون من علماء أهل 
الکتاب آية موافقة لقول الرسول» وعلی كلا الوجهين» فالتفسیر ظاهر» ولمنکري القیاس أن 
یحتجوا بهذه الآية» وذلك لأن الرسول عليه السلام طالبهم فیما ادعوه بکتاب الله ولو كان 
القیاس حجة لكان لهم أن یقولوا: لایلزم من عدم هذا الحکم في التوراة عدمه» لأنا نثبته 
بالقياس» ویمکن أن يجاب عنه بأن النزاع ما وقع في حکم شرعي» وإنما وقع في أن هذا 
الحكم» هل كان موجودا في زمان إبراهيم ونوخ وسائر الأنبياء عليهم السلام أم لا؟ ومثل هذا لا 
يمكن إثباته إلا بالنص» فلهذا المعنى طالبهم الرسول صلوات الله وسلامه عليه» بنص التوراة . 
ثم قال تعالی: تمن فى عَلَ أله الكَذِبَ € الافتراء اختلاق الکذب. والفرية الكذب والقذف» 
7 ا وی قطمه» عقیل ا ا لان الکاذب بقظع به في القرل من غیر 


تحقیق في الوجود . 

ثم قال: نب لا 4 أي : من بعد ظهور الحجة بأن التحريم نما كان من جهة يعقوب» ولم 
يكن محرمّا قبله اوليك لک هم لوح 4 المستحقون لعذاب الله لأن كفرهم ظلم منهم لأنفسهم 
ولمن أضلوه عن الدین . 


ثم قال تعالی: ل صَدَدَ ا4 ویحتمل وجوها: 

' أحدها: قل ص 10 أنه 4 في أن ذلك النوع من الطعام صار حرامًا على إسرائيل وأولاده بعد أن 
كان حلالاً لهم #الضح القول بالشح ) وبطلت شبهة اليهود. 

وثانيها: صد أده 4 في قوله إن لحوم الإبل وألبانها كانت محللة لإبراهيم عليه السلام وإنما 
حرمت على بني إسرائيل لأن إسرائيل حرمها على نفسه» فثبت أن محمدا ية لما آفتی بحل 
لجوم الإبل وألبانهاء .فقد أفتى بملة إبراهيم . 

وثالثها: دق 4 في أن سائر الأطعمة كانت محللة لبني إسرائيل وأنها إنما حرمت على 
اليهنود جزاء على قبائح أفعالهم . 

ثم قال تعالى: لدابم یل ریم یا 4 أي اتبعوا ما يدعوكم إليه محمد صلوات الله عليه من 
ملة إبراهيم» وسواء قال : ملة إبراهيم حنيفاء أو قال: ملة إبراهيم الحنيف لأن الحال والصفة 
سواء في المعنى . 

ثم قال: وما ان من تکیت 4 أي : لم يدع مع الله إلها آخر»ء ولا عبد سواه» كمافعله 
بعضهم من عبادة الشمس والقمرء أو كما فعله العرب من عبادة الأوثان» أو كما فعله اليهود من 
ادعاء أن عزيرًا ابن الله» وكما فعله النصارى من ادعاء أن المسيح ابن الله» والغرض منه بیان أن 
محمذا صلوات الله عليه على دين إبراهيم عليه السلام» في الفروع والأصول . 

أما في الفروع» فلما ثبت أن الذي حكم بحله كان إبراهيم قد حكم بحله أيضًاء وأما في 


الایه رقم (2:55 )٩۷‏ ۵01 


الأصول فلأن محمدًا صلوات الله وسلامه عليه لا يدعو إلا إلى التوحید» والبراءة عن كل معبود 
سوى الله تعالى وما كان إبراهيم صلوات الله عليه وسلامه إلا على هذا الدين . 
قوله تعالی: « إن اول و وضع لاس کی ریگ ماركا وهد ی لعلو © ذه 
تبث کم وین کل 06 مك 35 مَل ای جج ليت من 
أستطام اه سيلا ومن کنر فلن الله عى ۶ ع تدخ © 49 

اللو ا آن رب تمس 
في إنكار نبوّة محمد عليه الصلاة والسلام» وذلك لأنه عليه السلام لما حول القبلة إلى الكعبة 
طعن اليهود فى نبوته» وقالوا: إن بيت المقدس أفضل من الكعبة وأحق بالاستقبال» وذلك لأنه 
وضع قبل الكعبة» وهو أرض المحشرء وقبلة جملة الأنبياء» وإذا كان كذلك كان تحويل القبلة 
منه إلى الكعبة باطلا. فأجاب الله تعالى عنه بقوله : « إن أو بيت وَضِمَ لاس فبيّن تعالى أن 
الكعبة أفضل من بيت المقدس وآشرف. فكان جعلها قبلة أولى» والثاني : أن المقصود من الاية 
المتقدمة بیان أن النسخ هل يجوز أم لا؟ فان النبي و استدل على جوازه بأن الأطعمة كانت 
مباحة لبني إسرائيل» ثم إن الله تعالى حرم بعضهاء والقوم نازعوا رسول الله ية فیه» وأعظم 
الأمور التي أظهر رسول الله نسخها هو القبلة» لا جرم ذكر تعالى في هذه الآية بیان ما لأجله 
حولت القبلة و رقو کی اكد انل من ای إزثاليت داك على لما قال في ی 
المتقدمة : اموا له راهم حَنِيفًا وما كن ین رکب € [آل عمران: ه4] وكان من أعظم شعار ملة 
إبراهيم الحج؛ ذكر في هذه الآية فضيلة البیت» ليفرع عليه إيجاب الحج» الرابع : أن اليهود 
والنصاری زعم كل فرقة منهم أنه على ملة ابراهیم» وقد سبقت هذه المناظرة في الآيات 
المتقدمت. فان الله تعالی بين کذبهم من حيث إن حج الكعبة كان ملة إبراهيم واليهود 
والنصارى لا یحجون. فيدل هذا على كذبهم في ذلك» وفي الآية مسائل : 

المسألة الأولی : قال المحققون : الأول : هو الفرد السابق» فإذا قال: أول عبد أشتريه فهو 
حر فلو اشترى عبدين في المرة الأولى لم يعتق أحد منهما لأن الأول هو الفرد» ثم لو اشترى في 
المرة الثانية عبدا واحذا لم يعتق» لأن شرط الأول كونه سابقا فثبت أن الأول هو الفرد السابق .. 

إذا عرفت هذا فنقول:إن قوله تعالى: « لد ول بَيْتِ وضع للا لا يدل على أنه أول بيت 
خلقه الله تعالى» ولا أنه أول بيت ظهر في الأرض» بل ظاهر الآية يدل على أنه أول بيت وضع 
للناس» وكونه موضوعًا للناس يقتضي كونه مشترکا فيه بين جميع الناس» فأما سائر البيوت 
فيكون كل واحد منها مختصًا بواحد من الناس» فلا يكون شيء من البيوت موضوعا للناس» 
يول وه یام وی يزه لصحيه 


۹ »و مرج 
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وضعه الله موضعًا للطاعات والخيرات والعبادات فيدخل فيه کون هذا البيت قبلة للصلوات» 
وموضعًا للحج» ومکانا يزداد ثواب العبادات والطاعات فيه . 

فان قيل: كونه أولاً في هذا الوصف يقتضي أن يكون له ثان» وهذا يقتضي أن يكون بيت 
المقدس يشاركه في هذه الصفات التييمنها وجوب حجه» ومعلوم أنه ليس كذلك . 

والجواب : من وجهين : الأول : أن لفظ (الأول): في اللغة اسم للشيء الذي يوجد ابتدآی 

سواء حصل عقيبه شيء آخر» أو لم بحصل. يقال: هذا آول قدومي مكة» وهذا أول مال 
أصبته» ولو قال: أول عبد ملكته فهو حر فملك عبدا عتق وان لم يملك بعده عبدًا آخرء فكذا 
هناء والثاني : أن المراد من قوله : 1 ول بيت وضع للا أي : أول بيت وضع لطاعات الناس 
ری ريت سای که في كرت نا ضرعا للعلا مارك والعيادات بتایل گرم 
الصلاة والسلام : «لأنْشَدُ الرخال إلا إِلَى ئلاثئة مَسَاجِدَ: الْمَسْجِدٍ الْحَرَام وَالْمَسْحِدٍ الأفْصّی 
وَمَنجيي هذاه نهذاالقدر يكفي في صدق کون الکعبة أول بیت وضع للناس: وأما أن يكون بيت 
المقدس مشارگا له في جمیع الأمور حتی في وجوب الحج؛ ٠‏ فهذا غير لازم» والله أعلم . 

المسألة الثانية : اعلم أن قوله : إ1 اول تجح لاس کی یگ ما4 يحتمل أن یکون 
المراد کونه أولاً في الوضع والبنای وأن يكون المراد کونه أولاً في کونه مبارگا وهدّى نحصل 
للمفسرين في تفسير هذه الآية قولان؛ الأول: أنه أول في البناء والوضع» والذاهبون إلى هذا 
المذهب لهم أقوال؛ أحدها: ماروى الواحدي رحمه الله تعالى في (البسيط) بإسناده عن 
مجاهد أنه قال : خلق الله تعالى هذا البيت قبل أن يخلق شيئًا من الأرضين» وفي رواية أخرى : 
خلق الله موضع هذا البيت قبل أن يخلق شيئًا من الأرض بألفي سنة» وإن قواعده لفي الأرض 
السابعة السفلى وروي أيضًا عن محمد بن علي بن الحسين بن علي بن أبي طالب رضوان الله 
تعالى عليهم أجمعين عن أبيه عن النبي يقال : «إنَّ الله تعالى بَعَتَ مَلائكةً» فَقَالَ : ابْنُوا لي في 
الأرْض بَينًا عَلَى مِثَالٍ البَيتِ المَعْمُورِ وَأمَرَ الله تعالى مَنْ في الازض أن یطوفوا به كَمَا يَطوفٌ اهل 
السَمَاءِ بِالْبِتِ المَعْمُورٍ وَهَذَا كان قَبْلَ خَلْقٍ آدَمَ) د 

وأيضا ورد في سائر کتب التفسیر عن عبد الله بن عمرء ومجاهد والسدي: أنه أول بيت 
وضع على وجه الماء عند خلق الأرض والسماء» وقد خلقه الله تعالى قبل الأرض بألفي عام 
وكان زبدة بيضاء على الماء ثم دحيت الأرض : درتال کال في ی : روى حبيب بن 


(۱) إسناده ضعيف جذا : ذكره ابن حجر في (الإصابة) (۲/ ۰0۳۱۷ وقال : وقال الزبير بن بكار في كتاب النسب 
حدثني حمزة بن عتبة اللهبي حدثنا محمد بن عمران عن جعفر بن محمد وهو الصادق قال : كنت مع أبي محمد بن 
علي . ٠‏ . وذكر قصة معناها أن الذي أخبره بذلك ا خضر عليه السلامء والحمودي في (معجم البلدان) /٤(‏ 1۳ 4) من 
طریق حمزة بن عتبة . . . بنحوه» وفي إسناده حمزة بن عتبة اللهبي قال ابن حجر في (اللسان) (۲/ ۰ ۰ ۳: : هو شيخ 
للزبير بن بكار لا یعرف وحدیثه منکر . 


الآية رقم (4۱, ror ۱ )٩۷‏ 
ثابت عن ابن عباس أنه قال : وجد في کتاب في المقام أو تحت المقام «أَنَا اللّهُ ذو بَكَةَ وضمثها 
یوم وضعث الشمس والقمر. وحرَمتها يوم وضغث هذين الحجرین وحففتها بسبعة أملاك ختَفاء»» 
وئانیها: أن آدم صلوات الله عليه وسلامه لما أهبط إلى الارض شکا الوحشة. فأمره الله تعالی 
ببناء الكعبة وطاف بهاء وبقي ذلك إلى زمان نوح عليه السلام» فلما أرسل الله تعالی الطوفان» 
رفع البيت إلى السماء السابعة حيال الكعبة» يتعبد عنده الملائكة» يدخله كل يوم سبعون ألف 
ملك سوى من دخل من قبل فیه. ثم بعد الطوفان اندرس موضع الكعبة» وبقي مختفيًا إلى أن 
بعث الله تعالى جبريل صلوات الله عليه إلى إبراهيم عليه السلام ودله على مكان البيت» وأمره 
بعمارته» فكان المهندس جبريل والبنّاء إبراهيم والمعين إسماعيل عليهم السلام . 

واعلم أن هذين القولين يشتركان في أن الكعبة كانت موجودة في زمان آدم عليه السلام» 
وهذا هو الأصوب ويدل عليه وجوه؛ الأول : أن تكليف الصلاة ا ارات صن فيه ا ناه 
عليهم السلام» بدليل قوله تعالى في سورة مریم : «أزتيك له أنعم له عم ن ین ون در ادم 
وين حملا مع و 2 ومن در زرم وسيل ویتّن هدیا ی إا ل م ءات امن رو سا 
وكيا [مريم: ۲۰۸ فدلت الآية على أن جمیع الأنبياء عليهم السلام کانوا یسجدون لله والسجدة لا 
بد لها من قبلة» فلو كانت قبلة شيث وإدريس ونوح عليهم السلام موضعًا آخر سوى القبلة لبطل 
قوله : لن ول بي وضع لاس اى ِبَكّدَ 4 فوجب أن يقال: إن قبلة أولئك الأنبياء المتقدمين 
هی الکعبة» فدل هذا علی آن هذه الجهة كانت ابا مشرفة مکرمة. الثانی : آن الله تعالی سمی 
مکة ام لقری. وظاهر هلا یقتضي آنها کانت سابقة علی سادر لیقع ی الفضل والشرف منة 
كانت موجودة»,الثالث : روي أن النبي بيا قال في خطبته يوم فتح مكة : «ألا إن الله قَدْ حرم مکة 
وم خلَقَ السَمَواتِ وَالأَرْض والشمس وَالْقَمَر»(۱) وتحريم مكة لا يمكن إلا بعد وجود مکت 
الرابع : أن الآثار التي حکیناها عن الصحابة والتابعین دالة على آنها كانت موجودة قبل زمان 
إبراهيم عليه السلام . 

واعلم أن لمن أنكر ذلك أن يحتج بوجوه؛ الأول : ما روي أن النبي يَكلةِ قال: «اللَّهُمَ اي 
حَرَمْتُ المَدِيئةَ كما حَرَم رام مكة»("؟ وظاهر هذا يقتضي أن مكة بناء إبراهيم عليه السلام 
ولقائل أن يقول: لا يبعد أن يقال البيت كان موجودًا قبل إبراهيم وما كان محرمّا ثم حرمه إبراهيم 
عليه السلام» الثاني : تمسكوا بقوله تعالى: #وَإِد نف هعم الْمََاعِدَ ین لت وَإِسَميلٌ © [البقرة: 
۰ ولقائل أن يقول: لعل البيت كان موجودًا قبل ذلك ثم انهدم» ثم أمر الله إبراهيم برفع 


(۱) متفق عليه : E‏ باب رو ال اد سام في 
وی ۱ 
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قواعده وهذا هو الوارد في أكثر الأخبار. الثالث : قال القاضي : إن الذي يقال من أنه رم زمان 
الطوفان إل السماء بعيذ» وذلك ن الموضم الشریف هو تلك الجهة الم والجهة لایمکن 
رفعها إلى السماء ألا تری أن الکعبة والعیاذ بالله تعالی لو انهدمت ونقل الأحجار والخشب 
والتراب إلى موضع آخر لم يكن له شرف البتة ویکون شرف تلك الجهة باقيًا بعد الانهدام» 
ویجب على کل مسلم أن يصلي إلى تلك الجهة بعينهاء وإذا كان کذلك فلا فائدة في نقل تلك 
الجدران إلى السماء ولقائل أن يقول : لما صارت تلك الأجسام في العزة إلى حيث أمر الله بنقلها 
إلى السماء» وإنما حصلت لها هذه العزة بسبب آنها كانت حاصلة في تلك الجهة» فصار نقلها إلى 
ییات ای الدلائل على نامیا عر ازها ولا نا ياي هذا القول” 

القول الثاني : : أن المراد من هذه الأولية کون هذا البيت أولاً في كونه مبارگا وهدّى للخلق 
روي أن النبي عليه الصلاة والسلام سل عَنْ أَوَلِ مَنچد وضع لِلنّاسِ» فَقَالَ عليه الصلاة 
والسلام : «الْمَسْحِدُ الْحَرَامُ ثم بیث المَیس» فقیل : کم بَيْتَهُمَا؟ قال : «أَرْبَعُونَ سَئَّ»(۱) وعن 
ملي رضي ال عنهآن رجا ال له : هو ار بيت؟ قال : لا قد كان قبله بيوت ولكنه أول بيت 
وضع للناس مبارکا فيه الهدی والرحمة والب ركة أول من بناه ابراهیم ثم بناه قوم من العرب من 
جرهم» ثم هدم فبناه العمالقة» وهم ملوك من آولاد عملیق بن سام بن نوح» ثم هدم فبناه 
فریش . 

واعلم أن دلالة الآية على الأولية في الفضل والشرف آمر لا بد منه» لأن المقصود الاصلي 
من ذکر هذه الأولية بیان الفضيلة» لأن المقصود ترجیحه على بيت المقدس» وهذا إنما يتم 
بالأولية في الفضيلة والشرف. ولا تأثير للأولية في البناء في هذا المقصود. إلا أن ثبوت الأولية 
بسبب الفضيلة لا ينافي ثبوت الأولية في البناء» وقد دللنا على ثبوت هذا المعنى أيضا . 

المسألة الثالغة : إذا ثبت أن المراد من هذه الأولية زيادة الفضيلة والمنقبة فلنذكر هاهنا وجوه 
فضيلة البيت : 

الأول: اتفقت الأمم على أن باني هذا البيت هو الخليل عليه السلام» وباني بيت المقدس 
سليمان عليه السلام» ولا شك أن الخليل أعظم درجة وأكثر منقبة من سليمان عليه السلام فمن 
هذا الوجه يجب أن تكون الكعبة أشرف من بيت المقدس : 

واعلم أن الله تعالی آمر ۳ بعمارة هذا البیت » فقال : «#ولذ یرک لاترهی مر 
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ماک ایب أن لا شرل ی سَيِعًا وله د لاقي ابیت وارکم السجور 4 [الحج: ۲5] 
(۱) مه متفق عليه : : آخرجه البخاري في کتاب (أحاديث الأنبياء)» باب رقم ( ۰( حديث رقم (۳۳۲) 


ور وت . به ) والإمام مسلم في كتاب (المساجد ومواضع الصلاة)» باب : (الساجد ومواضع 
الصلاة) (۲/۱/ ۷۰ من طريق علي بن مسهر . . . به» کلاهما (عبد الواحد» علي بن مسهر) عن الأعمش . ۱ 


به . 
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والمبلغ لهذا التکلیف هو جبریل عليه السلام» فلهذا قيل: لیس في العالم بناء آشرف من 
الكعبة» فالآمر هو الملك الجلیل والمهندس هو جبریل» والباني هو الخلیل» والتلمیذ إسماعيل 
علیهم السلام . 

الفضيلة الثانية لهذا البیت: انم ار € وهو الحجر الذي وضع إبراهيم قدمه عليه فجعل الله 
ما تحت قدم إبراهيم عليه السلام من ذلك الحجر دون سائر أجزائه كالطين حتى غاص فيه قدم 
إبراهيم عليه السلام» وهذا مما لا يقدر عليه إلا الله ولا يظهره إلا على الأنبياءء ثم لمارفع 
إبراهيم قدمه عنه خلق.فيه الصلابة الحجرية مرة آخری» ثم إنه تعالى أبقى ذلك الحجر على 
سبيل الاستمرار والدوام فهذه أنواع من الآيات العجيبة والمعجزات الباهرة أظهرها الله سبحانه 
في ذلك الحجر . 

الفضيلة الثالثة: قلة ما يجتمع فيه من حصى الجمار فإنه منذ آلاف سنة وقد يبلغ من يرمي في 
كل سنة ستمائة ألف إنسان كل واحد منهم سبعين حصاة» ثم لا يرى هناك إلا مالو اجتمع في 
سنة واحدة لكان غير كثير وليس الموضع الذي ترمي إليه الجمرات مسيل ماء ولا مهب رياح 
شديدة وقد جاء في الآثار أن من كانت حجته مقبولة رفعت حجارة جمراته إلى السماء . 

الفضيلة الرابعة: إن الطيور تترك المرور فوق الكعبة عند طيرانها في الهواء بل تنحرف عنها إذا 
ما وصلت إلى ما فوقها . 

الفضيلة الخامسة: أن عنده يجتمع الوحش لا يؤذي بعضها بعضًا كالكلاب والظباء ولا يصطاد 
فيه الكلاب والوحوش وتلك خاصية عجيبة وأيضًا كل من سكن مكة أمن من النهب والغارة وهو 
بركة دعاء إبراهيم عليه السلام حيث قال : ري أَجْعل هذا با لما [البقرة: ۱۲۰] وقال تعالى في 
صفء آمنه: ولم روا لا جَمَلنا ری اما سك الاش من وله 4[المشكبوت: ۷ وقال: 
3 يبوا رب مدا ینب © ارت أطعمهم ین جوع وَءَامَتهُم ین حون 4[قريش: 14۰۳ ولم ينقل 
البتة أن ظالمًا هدم الکعبة وخرب مكة بالكلية ؛ وأما بيت المقدس فقد هدمه بختنصر بالكلية . 

الفضيلة السادسة: أن صاحب الفیل وهو آبرهة الأشرم لما قاد الجیوش والفیل إلى مكة لتخریب 
الكعبة وعجز قريش عن مقاومة أولئك الجيوش وفارقوا مكة وتركوا له الكعبة فأرسل الله عليهم 
طيرًا أبابيل» والأبابيل هم الجماعة من الطير بعد الجماعة» وكانث صغارًا تحمل أحجارًا ترميهم 
بها فهلك الملك وهلك العسكر بتلك الأحجار مع أنها كانت في غاية الصغرء وهذه آية باهرة 
دالة على شرف الكعبة وإرهاص لنبوّة محمد عليه الصلاة والسلام . 

فإن قال قائل: لم لا يجوز أن يقال: إن كل ذلك بسبب طلسم موضوع هناك بحيث لا يعرفه 
أحد فإن الأمر في تركيب الطلسمات مشهور . 

قلنا: لو كان هذا من باب الطلسمات لكان هذا طلسمًا مخالفًا لسائر الطلسمات فانه لم یحصل 
لشيء سوى الكعبة مثل هذا البقاء الطويل في هذا المدة العظيمة» ومثل هذا يكون من 
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المعجزات» فلا يتمكن منها سوی الأنبياء . 

الفضيلة السابعة: أن الله تعالی وضعها بواد غير ذي زرع » والحكمة من وجوه : آحدها : إنه تعالی 
قطع بذلك رجاء أهل حرمه وسدنة بیته عمن سواه حتی لا يتوكلوا إلا على الله» وثانیها : أنه لا 
یسکنها آحد من الجبابرة والأكاسرة فانهم یریدون طیبات الدنیا فإذا لم یجدوها هناك ترکوا ذلك 
الموضع» فالمقصود تنزیه ذلك الموضع عن لوث وجود آهل الدنياء وثالثها : أنه فعل ذلك لثلا 
یقصدها أحد للتجارة بل یکون ذلك لمحض العبادة والزيارة فقط » ورابعها : آظهر الله تعالی بذلك 
شرف الفقر حیث وضع آشرف البیوت في آقل المواضع نصیبّا من الدنیا » فكأنه قال : جعلت 
الفقراء في الدنیا أهل البلد الأمين» فکذلك آجعلهم في الآخرة أهل المقام الأمين» لهم في الدنیا 
بيت الأمن وفي الآخرة دار الأمن» وخامسها: كأنه قال: لما لم أجعل الكعبة الا في موضع خال 
عن جميع نعم الدنيا فكذا لا أجعل كعبة المعرفة إلا في كل قلب خال عن محبة الدنياء فهذا ما 
يتعلق بفضائل الكعبة» وعند هذا ظهر أن هذا البيت أول بيت وضع للناس في أنواع الفضائل 
والمناقب» وإذا ظهر هذا بطل قول اليهود : إن بيت المقدس أشرف من الكعبة والله أعلم . 

ثم قال تعالى: ری یگ ) 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولی : لا شك أن المراد من (بكة) هو مكة ثم اختلفوا فمنهم من قال: بكة ومكة 
اسمان لمسمى واحد» فان الباء والميم حرفان متقاربان في المخرج فيقام كل واحد منهما مقام 
الآخر فیقال : هذه ضربة لازم» وضربة لازب» ویقال : هذا دائم ودائب ویقال : راتب وراتم 
ویقال : سمد رأسهء وسبده» وفي اشتقاق بكة وجهان؛ الأول : أنه من البك الذي هو عبارة عن 
دفع البعض بعضاء يقال : بکه يبكه بكا إذا دفعه وزحمه» وباك القوم إذا ازدحموا فلهذا قال 
سعيد بن جبير: سميت مكة بكة لأنهم يتباكون فيها أي : يزدحمون في الطواف» وهو قول 
محمد بن علي الباقر ومجاهد وقتادة» قال بعضهم : رأيت محمد بن علي الباقر يصلي فمرت 
امرأة بين يديه فذهبت أدفعها فقال: دعها فإنها سميت بكة لأنه يبك بعضهم بعضاء تمر المرأة 
بين يدي الرجل وهو يصلي› والرجل بين يدي المرأة وهي تصلي لا بأس بذلك في هذا المکان . 

الوجه الثاني : سميت بكة لأنها تبك أعناق الجبابرة لا يريدها جبار بسوء إلا اندقت عنقه قال 
قطرب : تقول العرب بککت عنقه آبکه بکا إذا وضعت منه ورددت نخوته . 

وأما مكة ففي اشتقاقها وجوه: الأول: أن اشتقاقها من أنها تمك الذنوب أي : تزيلها كلهاء 
من قولك : امبّكٌ الفصیل ضرع أمه» إذا امتص ما فيه » الثاني : سميت بذلك لاجتلابها الناس من 
كل جانب من الأرض» يقال أمتك الفصيل» إذا استقصى ما في الضرع» ويقال تمككت العظم 
إذا استقصيت ما فيه » الثالث : سميت مکدة. لقلة مائهاء > كأن أرضها امتكت ماءهاء الرابع : قيل : 
إن مكة وسط الأرض» والعیون والمیاه تنبع من تحت مكة» فالارض كلها تمك من ماء مک 
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ومن الناس من فرّق بين مكة وبكة» فقال بعضهم : إن بكة اسم للمسجد خاصة. وآما مکت فهو 
اسم لكل البلد قالوا: والدلیل عليه أن اشتقاق بكة من الازدحام والمدافعة» وهذا إنما یحصل 
في المسجد عند الطواف» لا في سائر المواضع» وقال الاکثرون: مكة اسم للمسجد والمطاف . 
وبكة اسم البلد» والدلیل عليه أن قوله تعالی : لى یک 4 يدل على أن البيت حاصل في بكة 
ومظروف في بكة فلو كان بكة اسمًا للبيت لبطل کون بكة ظرفا للبيت» أما إذا جعلنا بكة اسمًا 
للبلد. استقام هذا الكلام . 

المسألة الثانية : لمكة أسماء كثيرة» قال القفال رحمه الله في (تفسيره) : مكة وبكة وأم رحم 
وكويساء والبشاشة والحاطمة تحطم من استخف بهاء وأم القرى قال تعالى : وزد ماک 
وس وا € [الأنعام : ۲ وسميت بهذا الاسم لأنها أصل كل بلدة ومنها دحيت الأرض» ولهذا 
المعنى يزار ذلك الموضع من جميع نواحي الأرض . 0 

المسألة الثالثة : للكعبة أسماء؛ أحدها: الكعبة قال تعالى : #جَعل أله الكعبة ابیت الكرام 4 
[المائدة: ۹۷] والسبب فيه أن هذا الاسم يدل على الإشراف والارتفاع» وسمي الكعب كعبًا لإشرافه 
وارتفاعه على الرسغ» وسميت المرأة الناهدة الثديين كاعبّاء لارتفاع ثديهاء فلما كان هذا البيت 
أشرف بيوت الأرض وأقدمها زمانّاء وأكثرها فضيلة سمي بهذا الاسم وثانيها: البيت العتيق : 
قال تعالى: م2 لها إل یت € [الحج: ۳۲ وقال : #وَلْبَطْوَووأ بت لعي € [الحج: 
۰ وفي اشتقاقه وجوه؛ الأول: العتيق هو القديم» وقد بينا أنه أقدم بيوت الأرض بل عند 
بعضهم أن الله خلقه قبل الأرض والسماء والثاني : أن الله أعتقه من الغرق حيث رفعه إلى 
السماء» الثالث : من عتق الطائر إذا قوي في وکره» فلما بلغ في القوة إلى حيث أن كل من قصيد 
تخريبه أهلكه الله سمي عتيقّاء الرابع : أن الله أعتقه من أن يكون ملكا لأحد من المخلوقين» 
الخامس : أنه عتيق بمعنى أن كل من زاره أعتقه الله تعالى من النار» وثالثها : المسجد الحرام 


قال سبحانه : «#سبحَن الَذِى أُسْر يِعَبدِوء ليلا سى الْمَسْجِدٍ الکرار إل الْمَسْجِدٍ الْأقَصَا؟ [الإسراء: ۱] 


والمراد من کونه حرامّا سيجيء ان شاء الله في تفسیر هذه الأیة. ۱ 

فان قال قائل: كيف الجمع بين قوله : إن ول بيت وضع لتاس وبين قوله : «وَطهر بتي 
لاطاینیتک» [الحج: ۲۰] فأضافه مرة إلى نفسه ومرة إلى الناس؟ 

والجواب : كأنه قیل : البیت لي ولکن وضعته لا لأجل منفعتي فاني منزّه عن الحاجة ولکن 
وضعته لك لیکون قبلة لدعائك» والله أعلم . 

ثم قال تعالی: «مبَاركا دی لیب ک. 

واعلم أنه تعالی وصف هذا البیت بأنواع الفضائل» فأولها: أنه آول بيت وضع للناس» وقد 
ذکرنا معنی کونه أولاً في الفضل ونزید هاهنا وجومًا أخر؛ الاول : قال علي رضي الله عنه» هو 
آول بيت خص بالبركة» وبأن من دخله كان آمنّاء وقال الحسن : هو أول مسجد عبد الله فيه في 


۳۵۸ ۱ سورة آل عمران 
الأرض» وقال مطرف آول بيت جعل قبلة وثانیها : أنه تعالی وصفه بکونه مباركاء وفیه مسألتان : 

المسألة الأولى : انتصب (مباركا) على الحال والتقدیر الذي استقر هو ببكة مباركا . 

المسألة الثانية : البركة لها معنیان آحدهما: النمو والتزاید» والثاني : البقاء والدوام» يقال 
تبارك الله» لثبوته لم يزل ولا یزال» والبركة شبه الحوض لثبوت الماء فیها» وبرك البعیر |ذا 
وضع صدره على الارض وثبت واستقر» فان فسرنا الب ركة بالتزاید والنمو فهذا البیت مبارك من 
وجوه؛ أحدها: أن الطاعات إذا أتى بها في هذا البیت ازداد ثوابها . قال 6 : «قَضل المَسْحِدٍ 
الحرام على منجيي قل مَنجدي على سا لعاجده( ثم قال کل : «صَلاة في مَسْجِدِي هذا 
فصل من اف صَلاةٍ فِيمًا سوا»۳۱) فهذا في الصلاة» وأما الحج» فقال عليه الصلاة والسلام : 
«من حَجٌ ولم یرف ولم یفشق» خرج مِن ُوه كَيَوْم وَلَدَنْهُ ام(“ وفي حدیث آخر : «الحج 
المَبْرُورُ لیس لَه جَرَاءٌ الا الجنّةٌ»*) ومعلوم أنه لا أكثر بركة مما یجلب المغفرة والرحمة وثانیها: 
قال القفال رحمه الله تعالی : ویجوز أن یکون برکته ما ذکر في قوله تعالی : مئ له رت کل 


(۱) آخرجه الأزرقي في (أخبار مکة) (۲/ ۰6۲۹۲ حدیث رقم (177) من طريق مسلم بن خالد» عن خلاد بن 
عطاء» عن عطاء بن أبي رباح قال : سمعت ابن الزبیر یقول : قال رسول الله ية : (فضل السجد ال حرام على 
مسجدي هذا مائة صلاة) » قال خلاد : فلقيت عمرو بن شعیب. فقلت : إن عطاء بن أبي رباح أخبرني أن ابن الزبير 
قال : قال رسول الله ول (فضل السجد ارام على مسجدي مائة صلاة) » فقال عمرو بن شعیب : آوهم عطاء نما 
ارو ۰۰۱ ۹ : (وفضل السجد اطرام على مسجدي کفضل مسجدي على الساجد) . 

(۲) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (فضل الصلاة)» باب : (فضل الصلاة في مسجدي مكة والدینة) (۳/ 
۳ حدیث رقم (۱۱۹۰) من طريق زيد بن رباح وعبيد الله بن أبي عبد الله الاغر . . . به » والترمذي في کتاب 
(الصلاة)ء باب : (في أي المساجد أفضل) (۲/ ۰6۱۷ حديث رقم (۳۲۵) من طريق البخاري وقال أبوعيسى : هذا 
حديث حسن صحیح ؛ وابن ماجه في کتاب (الصلاة)» باب : (فضل الصلاة في السجد) (۱/ ۰64۵۰ 00 
( من طریق البخاري . . . به وأحمد في (مسنده) (1۷۳/۲۵۲/۲) من طریق محمد بن عمرو. . 
والدارمي في كتاب (الصلاة)ء باب : (فضل الصلاة ة في مسجد النبي يي (۱/ ۰۳۵۵/۳۵ حديث 5 
»)۱٤۱۸(‏ جميعًا (محمد بن عمروء زيد بن رباح» عبيد الله» أبو بكر) عن أبي عبد الله الأغز. . . به» وأخرجه 
مسلم في كتاب (احج)» باب : (فضل الصلاة بمكة والمدينة) (۲/ ۰۱۰۱۲/۵۰۰ وابن ماجه في كتاب (الصلاة) 
باب : (فضل الصلاة في المسجد الحرام والحرم النبوي) /١(‏ ۰64۵۰ حديث رقم (٤١٤٠)ء‏ والدارمي في کتاب 
(الصلاة)» باب : (فضل الصلاة في مسجد النبي كَل) (۱/ ۰0۳۵۵ حدیث رقم ۰۱4۲۰۱ و 
(۲)» حدیث رقم ٠(‏ ۹:۰( وأحمد في (مسنده)(۰)۲۳۹/۲ جميعًا من طريق سفيان بن عيينة . . به . کلاهما (سلمان 
الأغرء سعيد بن السیب) عن أي هريرة رضي الله عنه. . . به . 

(۳) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الحصر) باب : (قوله تعالى : فلا رفت € [البقرة :/191] ) (5/ ۰۲۵ 
حدیث رقم (۱۸۱۹) من طریق شعبة يده سم في كناب هی پاپ : (في فضل الحج والعمرة) (۲/ 
۸ من طریق جرير . .٠‏ یف کلاهما عن منصور . . 

)٤(‏ متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الحج)؛ باب : O ys‏ حديث رقم 
(6 ؛» ومسلم في (صحيحه) (۲/ ۰6۹۸۳ حديث رقم (۱۳۶۹) كلاهما من طريق أبي صالح السمان عن أبي 
هريرة . .۰ . به. 
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ى۶ [القصص : : [ov‏ فیکون کقوله : إل امد الاتصا الى برا حولم [الإسراء : : ع » وثالثها: أ 
يوي اووارواي او اماع مووي بوي 2 
الصلوات کالدواثر المحيطة بالم کز» ولیتأمل کم عدد الصفوف المحيطة بهذه الداثرة حال 
اشتغالهم بالصلاة ولا شك أنه يحصل فيما بين هژلاء المصلین آشخاص آرواحهم علوية 
وقلوبهم قدسية وأسرارهم نورانية وضمائرهم ربانية ثم إن تلك الأرواح الصافية |ذا توجهت إلى 
كعبة المعرفة وأجسادهم توجهت إلى هذه الکعبة الحسيّة فمن كان في الکعبة یتصل آنوار آرواح 
آولئك المتوجهین بنور روحه» فتزداد الأنوار الالهية في قلبه» ویعظم لمعان الاضواء الروحانية 
في سره وهذا بحر عظیم ومقام شريف» وهو ينبهك على معنی کونه مباركا . وأما إن فسرنا البر كة 
بالدوام فهو أيضًا کذلك لانه لا تنفك الکعبة من الطائفین والعاکفین والرکم السجود وأيضًا 
الأرض كرة» وإذا كان کذلك فكل وقت یمکن أن یفرض فهو صبح لقوم» وظهر لثان وعصر 
لثالث» ومغرب لرابع وعشاء لخامس » ومتی كان الأمر كذلك لم تكن الکعبة منفكة قط عن توجه 
قوم إليها من طرف من أطراف العالم لأداء فرض الصلاة فكان الدوام حاصلا من هذه الجهة؛ 
وأيضًا بقاء الكعبة على هذه الحالة آلوفا من السنين دوام أيضًا فثبت كونه مباركا من الوجهين . 

الصفة الثالئة: من صفات هذا البيت كونه (هدى للعالمين). 

وقيك مسألتاخ: 

المسألة الأولى : قيل : المعنى أنه قبلة للعالمين يهتدون به إلى جهة صلاتهم» وقیل : هذی 
للعالمين أي : دلالة على وجود الصانع المختارء وصدق محمد يي في النبوّة بما فيه من الآيات 
التي ذكرناها والعجائب التي حكيناها فان كل ما يدل على النبوة فهو بعينه يدل آولا على وجود 
الصانع » وجميع صفاته من العلم والقدرة والحكمة والاستغناء» وقیل : هدى للعالمين إلى الجنة 
لأن من آدی الصلوات الواجبة إليها استوجب الجنة . 

المسألة المانية : قال الزجاج : المعنی : وذا هدى للعالمین» قال : ویجوز أن یکون «ومْدی )۹ 
في موضع رفع على معنی وهو هدی . 

آما قوله تعالی: «فه ءاينت بيت ». 

ففيه فولانْ: 

الأول: أن المراد ما ذکرناه من الآيات التي فيه وهي : آمن الخائف» وانمحاق الجمار على كثرة 
الرمي» وامتناع الطیر من العلو عليه واستشفاء المریض به وتعجیل العقوبة لمن انتهك فيه حرمة 
وإهلاك أصحاب الفیل لما قصدوا تخریبه فعلی هذا تفسیر الآيات وبیانها غير مذکور . 

وقوله: نمام ای 4 لا تعلق له بقوله : فيه ٤اث‏ نتم فكأنه تعالی فال : في مزا 
َك 4 ومع ذلك فهو مقام (براهیم ومقره والموضم الذي اختاره وعبد الله فيه» لأن کل ذلك من 
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لخلال الى بها یشرف ت 

القول الثاني : أن تفسیر الآيات مذكورء وهو قوله : گتار لر » أي : هي مقام إبراهيم . 
فإن قيل : الآيات جماعة ولا يصح تفسيرها بشيء واحد» أجابوا عنه من وجوه؛ الأول : أن مقام 
إبراهيم بمنزلة آيات كثيرة» لأن ما كان معجزة لرسول الله يله فهو دليل على وجود الصانع » 
وعلمه وقدرته وإرادته وحياته» وكونه غنيًا منزّهًا مقدسّا عن مشابهة المحدثات فمقام إبراهيم 
وان كان شيئًا واحذا إلا أنه لما حصل فيه هذه الوجوه الكثيرة كان بمنزلة الدلائل كقوله: #وإنَّ 
رم كات أَمَدَ یه النحل: ۰۲۱۲۰ الثاني : أن مقام إبراهيم اشتمل على الآيات» لأن أثر القدم 
فى الصخرة الصماء آية» وغوصه فيها إلى الكعبين آية» وإلانة بعض الصخرة دون بعض آية» لأنه 
لان من الصخرة ما تحت قدمیه فقط» وإبقاؤه دون سائر آیات الأنبياء علیهم السلام آية خاضة 
لإبراهيم عليه السلام وحفظه مع كثرة أعدائه من اليهود والنصارى والمشركين والملحدين ألوف 
سنین فثبت أن مقام إبراهيم عليه السلام آيات كثيرة» الثالث : قال الزجاج إن قوله : «ومن دحلم 
كن ييا © من بقية تفسير بر الآيات» كأنه قبل : فيه آیات بینات مقام إبراهيم وأمن من دخله» ولفظ 
الجمع قد يستعمل في الاثنين › قال تعالى: #إن وا إل أنه ققد صمت وکا € [التحريم : 4] وقال 
عليه السلام : «الانْنَانٍ فَمَا فَوْقَهُمَا جَمَاعَة؛ ومنهم من تمم الثلاثة فقال : مقام براهیم» وأن من 
دخله كان آمتّا وأن لله على الناس حجه ثم حذف (أن) اختصارّا» كما في قوله : فل ام رق 
لس € [الأعراف : 9 أي : أمر ربي بأن تقسطواء الرابع : يجوز أن يذكر هاتان الایتان ويطوي 
ذكر غيرهما دلالة على تكاثر الآيات» کأنه قیل فيه آيات بينات مقام إبراهيم» وأمن من دخله. 
وكثير سواهماء الخامس: قرأ ابن عباس ومجاهد وأبو جعفر المدني في رواية قتيبة (آية بَيَكَة) 
على التوحید» السادس : قال المبرّد (مَقَام) مصدر فلم یجمع كما قال : وَل سَمْعِهمٌ © [البقرة: /] 
والمراه مقامات [براهیم؛ وهي ما آقامه(یراهیم علیه البسلام من آمور الحج وأعمال المناسك ولا 
شك آنها کثيرة وعلی هذا فالمراد بالایات شعائر الحج كما قال : #ومن يُمَظِمْ سَعكير أله © [الحج: 
[YY‏ 

ثم قال تعالى: «ْامْ رم > 

وقیه أقوال: 

أحدها: أنه لما ارتفع بنيان الکعبة» وضعف إبراهيم عن رفع الحجارة قام على هذا الحجر 
فغاصت فيه قدماه» والثاني : أنه جاء زائرًا من الشام إلى مكة» وكان قد حلف لامرأته أن لا ينزل 
بمكة حتى يرجع » فلما وصل إلى مكة قالت له آم إسماعيل : انزل حتی نغسل رأسك» فلم 
ينزل» فجاءته بهذا الحجر فوضعته على الجانب الأيمن» فوضع قدمه عليه حتی غسلت أحد 
جانبي رأسه. ثم حولته إلى الجانب الأيسرء حتى غسلت الجانب الآخر» فبقي أثر قدميه عليهء 
والثالث: أنه هو الحجر الذي قام إبراهيم عليه عند الأذان بالحج» قال القفال رحمه الله: 
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ویجوز أن یکون إبراهيم قام على ذلك الحجر في هذه المواضع كلها . 

ثم قال تعالى: وس دحلم كان ايا ولهذه الآبية نظائر : منها قوله تعالی : لد جملا ابیت مب 
اب وأمنا [البقرة: ]٠٠٠١‏ وقوله : اول ۳۹ آنا جَعَلْنًا رما ءانا [المنکبوت: 0۷] وقال إبراهيم : رب 
َمل دا بل ًا [البقرة: +۱۲] وقال تعالی : « آطعمهم ین جوع وَءَامَئَهُم ین حوفي( (تریس: ؛] قال 
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آبو بكر الرازي: لما كانت الایات المذکورة عقیب قوله : لد أول بيت وضع لاس موجودة في 
الحرم ثم قال : وَس دَحَلمْ كن ءانا وجب أن یکون مراده جمیع الحرم» وأجمعوا على أنه لو 
قتل في الحرم فإنه يستوفي القصاص منه في الحرم وأجمعوا على أن الحرم لا يفيد الامان فیما 
سوی النفس إنما الخلاف فیما إذا وجب القصاص عليه خارج الحرم فالتجأ إلى الحرم فهل 
یستوفی منه القصاص في الحرم؟ قال الشافعي : یستوفی» وقال آبو حنيفة : لا يستوفى» بل یمنع 
منه الطعام والشراب والبیع والشراء والکلام حتی یخرج » ثم یستوفی منه القصاص والکلام في 
هذه المسألة قد تقدم في تفسير قوله: #وَإِدْ جعلتا أَلْبِيْتَ مكابة ناس مت [البقرة: ۱۲۰] واحتج آبو 
حنيفة رضي الله عنه بهذه الآية» فقال: ظاهر الآية الاخبار عن كونه آمنّاء ولكن لا يمكن حمله 
عليه إذ قد لا يصير آمثّا فيقع الخلف في الخبر» فوجب حمله على الأمر ترك العمل به في 
الجنايات التي دون النفس لأن الضرر فيها أخف من الضرر في القتل» وفيما إذا وجب عليه 
القصاص لجناية أتى بها في الحرم لأنه هو الذي هتك حرمة الحرم» فيبقى في محل الخلاف 
على مقتضى ظاهر الاية . 

والجواب : أن قوله « 6 ايا إثبات لمسمى الامن» ويكفي في العمل به إثبات الأمن من 
بعض الوجوه» ونحن نقول به وبيانه من وجوه: الأول : أن من دخله للنسك تقربا إلى الله تعالى 
كان آمنًا من النار يوم القيامة» قال النبي عليه السلام : «مَنْ مات في أَحَدٍ الحَرّمَينِ بُعِتَ یوم القِيامَة 
آمئا» وقال أيضا: ١مَنْ‏ صَبَرَ عَلَى حَرٌ مكة سَاعة من نهار تَبَاعَدَتْ عَنْهُ جَهَنمُ مَسِيرَةَ مائتی عَام» وقال : 
«مَنْ حَجٌ وَلَمْ يرف وَلَم یفسق خرج من دنوبه كوم وله أمّه؛ والثاني : یحتمل أن یکون آلمراد ما 
أودع الله في قلوب الخلق من الشفقة على كل من التجأ إليه ودفع المکروه عنه » ولما كان الأمر 
واقعًا على هذا الوجه في الاکثر آخبر بوقوعه على هذا الوجه مطلقّا وهذا آولی مما قالوه 
لوجهين؛ الاول : آنا على هذا التقدیر لا نجعل الخبر قائمًا مقام الأمر وهم جعلوه قائمًا مقام 
الأمرء والثاني : أنه تعالی إنما ذکر هذا لبیان فضيلة البیت وذلك انما يحصل بشيء كان معلومّا 
للقوم حتی یصیر ذلك حجة على فضيلة البیت » فأما الحکم الذي بيّنه الله في شرع محمد عليه 
السلام فإنه لا يصير ذلك حجة على البهود والنصارى في |ثبات فضيلة الکعبة . 

الوجه الثالث : في تأویل الآية: أن المعنی من دخله عام عمرة القضاء مع النبي یا كان آما 
لأنه تعالى قال: لتخ الْمَسْحِدَ الْحرام إن شاء له اميت € [الفتح: ۰۲۲۷ الرابع : قال الضحاك : 
من حج حجة كان آمنًا من الذنوب التي اكتسبها قبل ذلك . 
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واعلم أن طرق الكلام في جميع هذه الأجوبة شيء واحد» وهو أن قوله « 6 مايا حكم 
بثبوت الأمن وذلك يكفي ذ في العمل به إثبات الأمن من وجه واحد وفي صورة واحدة فإذا حملناه 
على بعض هذه الوجوه فقد عملنا بمقتضی هذا النض فلا یبقی للنص دلالة علی ما قالوه» ثم 
يتأكد ذلك بأن حمل النص على هذا الوجه لا يفضي إلى تخصيص النصوص الدالة على وجوب 
القصاص وحمله على ما قالوه يفضي إلى ذلك فكان قولنا أولى» والله أعلم . 

قوله تعالى: وبر عَلَ ای جج ات من أسْتَطاءَ یو مببلا4. 

اعلم أنه تعالی لما ذکر فضائل البیت ومناقبه» آردفه بذکر إيجاب الحج . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولی : قرأ حمزة والکسائي وحفص عن عاصم جج بت بکسر الحاء 
والباقون بفتحها ۰ قيل الفتح لغة الحجاز» والکسر لغة نجد وهما واحد في المعنی» وقيل : هما 

جائزان مطلقًا في اللغة» مثل رَطل ورطل۰ وبّزْر وير وقيل : المکسورة اسم للعمل والمفتوحة 
مصدرء وقال سيبويه : يجوز أن تكون المكسورة أيضًا مصدرّا» كالذكر والعلم . 

المسألة الثانية : في قوله : من أسَمَطاءَ لد دل 4 وجوه : الأول: قال الزجاج : موضع (مِنْ) 
خفض على البدل من (الناس) والمعنی : ولله على من استطاع من الناس حج البيت» الثاني : 
قال الفراء إن نویت الاستثناف ب(من) كانت شرطا وأسقط الجزاء لدلالة ما قبله علیه» والتقدیر 
من استطاع إلى الحج سبیلاً فلله عليه حج البيت» الثالث : قال ابن الأنباري : يجوز أن یکون 
(ین) في موضع رفع على معنی الترجمة للناس» کأنه قیل : من الناس الذین علیهم لله حج 
البیت؟ فقيل : هم من استطاع إليه سبیلا . 

المسألة الثالثة : اتفق الاکثرون على أن الزاد والراحلة شرطان لحصول الاستطاعة» روی 
جماعة من الصحابة عن النبي ول أنه فسّر استطاعة السبیل إلى الحج بوجود الزاد والراحلة 
وروی القفال عن جویبر عن الضحاك أنه قال : إذا كان شابًا صحيحًا لیس له مال فعلیه أن يواجر 
نفسه حتى يقضي حجه فقال له قائل : أكلف الله الناس أن يمشوا إلى البيت؟ فقال: لو كان 
لبعضهم ميراث بمكة أكان يتركه؟ قال : لا بل ينطلق إليه ولو حبوّاء قال: فكذلك يجب عليه 
حج البیت؛ عن عكرمة آیضا أنه قال : الاستطاعة هي صحة البدن» وإمكان المشي إذا لم يجد ما 
يركبه . 

واعلم أن كل من كان صحيح البدن قادرًا على المشي إذا لم يجد ما يركب فإنه يصدق عليه أنه 
مستطيع لذلك الفعل» فتخصيص هذه الاستطاعة بالزاد والراحلة ترك لظاهر اللفظ فلا بد فيه من 
دليل منفصل » ولا يمكن التعويل في ذلك على الأخبار المروية في هذا الباب لأنها أخبار آحاد 
فلا يترك لأجلها ظاهر الكتاب لا سيما وقد طعن محمد بن جرير الطبري في رواة تلك الأخبار 


الآية رفم (85 /اة) ننس 


وطعن فيها من وجه آخرء وهو أن حصول الزاد والراحلة لا يكفي في حصول الاستطاعة» فإنه 
يعتبر في حصول الاستطاعة صحة البدن وعدم الخوف في الطريق» وظاهر هذه الأخبار يقتضي 
أن لا يكون شيء من ذلك معتبرًاء فصارت هذه الأخبار مطعونًا فيها من هذا الوجه بل يجب أن 
يعول في ذلك على ظاهر قوله تعالی : وما جع مک في لين من حرج » [الحج : ۷۸] وقوله رید 
اه بكم اسر وا يد بكم الم که [البقرة: ۰۲۱۸۵ 

المسألة الرابعة : احتج بعضهم بهذه الآية على أن الكفار مخاطبون بفروع الشرائع قالوا: لأن 
ظاهر قوله تعالى: وير عَلَ الَا حح الَيْتِ4 يعم المؤمن والكافر وعدم الإيمان لا يصلح 
معارضًا ومخصصًا لهذا العموم» لأن الدهري مكلف بالإيمان بمحمد يياو مع أن الإيمان بالله 
الذي هو شرط صحة الإيمان بمحمد عليه السلام غير حاصل والمحدث مكلف بالصلاة مع أن 
الوضوء الذي هو شرط صحة الصلاة غير حاصل» فلم يكن عدم الشرط مانعًا من كونه مكلفًا 
بالمشروط» فكذا هاهنا والله أعلم . 

المسألة الخامسة : احتج جمهور المعتزلة بهذه الآية على أن الاستطاعة قبل الفعل» فقالوا: 
لو كانت الاستطاعة مع الفعل لكان من لم يحج مستطيعًا للحج» ومن لم يكن مستطیعا للحج لا 
يتناوله التكليف المذكور في هذه الآية فيلزم أن كل من لم يحج أن لا يصير مأمورًا بالحج بسبب 
هذه الآية وذلك باطل بالاتفاق . 

أجاب الأصحاب بأن هذا أيضًا لازم لهم » وذلك لأن القادر إما أن يصير مأمورًا بالفعل قبل 
حصول الداعي إلى الفعل أو بعد حصوله أما قبل حصول الداعي فمحال لأن قبل حصول 
الداعي يمتنع حصول الفعل ‏ فيكون التكليف به تكليف ما لا يطاق» وأما بعد حصول الداعي 
فالفعل يصير واجب الحصول. فلا يكون في التكليف به فائدة» وإذا كانت الاستطاعة منتفية في 
الحالين وجب أن لا يتوجه التكليف المذكور في هذه الآية على أحد . 

المسألة السادسة : روي أنه لما نزلت هذه الآية قیل : يا رسول الله أكتب الحج علينا في كل 
عام؟ ذكروا ذلك ثلاثاء فسكت الرسول كله ثم قال في الرابعة : «لَوْ قُلتُ: نَعَمْ لَوَجَبَتْء وَلَوْ 
وَجَبَتْ ما قُمتمُ بهاء وَلو لَمْ تَقُومُوا بها لکزئم. ألا وادعوني ما وَادَعْتُكم وَإِذَا أمَرْنُكُمْ بأفر فَافْمَلوا 
نة ما اسْتَطْعْتُمْء وَإِذَا تهینکم عَنْ أمر قانتهوا عَنْهُء فَِنْمَا لك مَنْ كَانَ قَبْلَكُمْ بکثرة مَسَائِلِهِمْ 
وَاخْتِلافِهِمْ على أنْبِيَائِهِمْ» ثم احتج العلماء بهذا الخبر على أن الأمر لا يفيد التكرار من وجهین : 

الأول: أن الأمر ورد بالحج ولم يفد التکرار . 

والثاني: أن الصحابة استفهموا أنه هل يوجب التكرار أم لا؟ ولو كانت هذه الصيغة تفيد 
التكرار لما احتاجوا إلى الاستفهام مع كونهم عالمين باللغة . 

المسألة السابعة : استطاعة السبيل إلى الشيء عبارة عن إمكان الوصول إليه» قال تعالى : 
#فَهل إل خُروج من سل [غافر: ]١١‏ وقال: هل إل مرت ين سيل [الشورى: 4] وقال: ما عل 


۳1٤‏ ۱ سورة آل عمران 
لْمَحسِنِينَ ین َيِل » [التوية : ]٩۱‏ فيعتبر في حصول هذا الامکان صحة البدن» وزوال خوف التلف 
من السبع أو العدو » وفقدان الطعام والشراب والقدرة على المال الذي يشتري به الزاد والراحلة 
وأن يقضي جميع الديون ويرد جميع الودائع» وان وجب عليه الإنفاق على أحد لم يجب عليه 
الحج إلا إذا ترك من المال ما يكفيهم في المجيء والذهاب» وتفاصيل هذا الباب مذكورة في 
كتب الفقهای والله أعلم : 

ثم قال تعالى: وس کنر اه ی عن الْملمين». 

وفيك مسائل: 

المسألة الأولى : في هذه الاية قولان : 

القول الأول : آنها کلام مستقل بنفسه ووعيد عام في حق کل من کفر بالله ولا تعلق له بما 
القول الثاني :أنه متعلق بما قبله. والقائلون بهذا القول منهم من حمله على تارك الحج 
ومنهم من حمله غلی من لم یعتقد وجوب الحج آما الذين حملوه على تارك الحج فقد عولوا 
فيه على ظاهر الاية فانه لما تقدم الأمر بالحج ثم آتبعه بقوله : #اوسن كر فهم منه أن هذا 
الکفر لیس إلا ترك ما تقدم الامر به ثم إنهم آکدوا هذا الوجه بالاخبار» روي عن النبي يك أنه 
قال: «مَنْ مات ولم یج حَجَة الاسلام فَلْمَمْتْ إن شاء يَهُودِيًا وان شاء تَصْرَانِيئًاه 2١7‏ وعن أبي 
. آمامة قال: قال النبي ل «مَن مات ولم يَحُجّ حَجّة الإسلام وَلَمْ تَمْتَعْهُ حَاجَةٌ ظَاهِرَةٌ أو مَرَض 
حَابِسٌ» أو سُلْطَانٌ جَائِر فَلْيِمْتْ عَلَى أي خال شاء يَهُودِيًا أو نَصْرَانِئَاه ۲۱ وعن سعيد بن جبير: لو 
مات جار لي وله ميسرة ولم يحج لم أصل عليه . 

فان قیل: كيف يجوز الحكم عليه بالکفر بسبب ترك الحج؟ 

أجاب القفال رحمه الله تعالى عنه : يجوز أن يكون المراد منه التغليظ» أي قد قارب الكفر 
وعمل ما یعمله من کفر بالحج. ونظیره قوله تعالی : #ويلغتِ الب ألْحَتَاجرٌ € [الأحزاب: ]٠١‏ 
أي : کادت تبلغ» ونظیره قوله عليه الصلاة والسلام : «مَنْ ترك صَلاة مُتَعَمدَا قَقَدْ کفر» وقوله عليه 
الصلاة والسلام : «مَن آتی امرأة حَائْضًا أو في دُبُرِهَا فقذ کفر» وأما الاکثرون : فهم الذین حملوا 
هذا الوعید على من ترك اعتقاد وجوب الحج قال الضحاك : لما نزلت آية الحج جمع 
الرسول يك أهل الادیان الستة المسلمین» والنصاری والیهود والصابئین والمجوس والمشرکین 


(۱) إسناده ضعیف : آخرجه الدارمي في کتاب (المناسك)» باب : (من مات و يحج) (۱/ »)٤۷۸‏ حديث رقم 
(۰)۱۷۸۰ آورده السيوطي في (اللآلئ الصنوعة) (۲/ ۰۱۱۸ والأصفهاني في (حلية الأولیاء) /٩(‏ ۰)۲۵۱ وأورده 
التبريزي في (الشکاة)» حدیث رقم (۰)۲۵۳۵ قال الألباني : (سناده ضعیف وفي إسناده : ليث بن أبي سلیم» قال 
الحافظ في التقریب : صدوق اختلط آخیرّا وم يميز حدیثه فترك . 

(۲) انظر سابقة . 


الآية رقم (375 /اة) ۳۹۵ 


فخطبهم وقال: (إِنَّ الله تَعَالَى كَتَبَ عَلَيكُمْ الْحَجّ فَحُجُوا» فآمن به المسلمون وكفرت به الملل 
الخمس وقالوا: لا نؤمن به» ولا نصلي إليه» ولا نحجهء فأنزل الله تعالى قوله: #ومن کر 
إن أله عو عن ایح وهذا القول هو الاقوی . 

المسألة الثانية : اعلم أن تكليف الشرع في العبادات قسمان» منها ما يكون أصله معقولاً إلا 
أن تفاصيله لا تكون معقولة مثل الصلاة فإن أصلها معقول وهو تعظيم الله أما كيفية الصلاة فغير 
معقولة» وكذا الزكاة أصلها دفع حاجة الفقير وكيفيتها غير معقولة» والصوم أصله معقول» وهو 
قهر النفس وكيفيته غير معقولة» أما الحج فهو سفر إلى موضع معين على كيفيات مخصوصة» 
فالحكمة في كيفيات هذه العبادات غير معقولة وفي أصلها أيضًا غير معلومة . 

إذا عرفت هذا فنقول: قال المحققون إن الوتيان بهذا النوع من العبادة أدل على كمال العبودية 
والخضوع والانقياد من الإتيان بالنوع الأول» وذلك لأن الآتي بالنوع الأول يحتمل أنه نما أتى 
به لما عرف بعقله من وجوه المنافع فیه. أما الآتي بالنوع الثاني فإنه لا يأتي به إلا لمجرد الانقياد 
والطاعة والعبودية» فلأجل هذا المعنى اشتمل الأمر بالحج في هذه الآية على أنواع كثيرة من 
التوكيد أحدها: قوله : ور عل ایس حِج ابیت والمعنى : أنه سبحانه لكونه الا ألزم عبيده 
هذه الطاعة فيجب الانقياد سواء عرفوا وجه الحكمة فيها أو لم يعرفواء وثانيها: أنه ذكر (الناس) 
ثم أبدل منه من سم سيلا وفيه ضربان من التأكيد» أما أولاً فلان الإبدال تشنية للمراد 
وتکریر» وذلك يدل على شدة العناية» وأما ثانيًا فلانه أجمل أولاً وفصل ثانيًا وذلك يدل على 
شدة الاهتمام» وثالئها: أنه سبحانه عبر عن هذا الوجوب بعبارتين : 

إحداهما: لام الملك في قوله وت . 

وثانيتهما: كلمة (على) وهي للوجوب في قوله : ويو علَ لاس ورابعها: أن ظاهر اللفظ 
يقتضي إيجابه على كل إنسان یستطیعه وتعميم التكليف يدل على شدة الاهتمام» وخامسها: 
أنه قال : (وَمَن كَفَْرَ) مكان (ومن لم يحج) وهذا تغليظ شديد في حق تارك الحج وسادسها : ذكر 
الاستغناء وذلك مما يدل على المقت والسخط والخذلان» وسابعها: قوله: #عن لْعَلَيِينَ* ولم 
يقل عنه لأن المستغني عن كل العالمين أولى أن يكون مستغنيًا عن ذلك الانسان الواحد وعن 
طاعته » فكان ذلك أدل على السخطء وثامنها: أن في آول الاية قال: ویر عَلَ اس فبيّن أن 
هذا الإيجاب كان لمجرد عزة الإلهية وكبرياء الربوبية» لا لجر نفع ولا لدفع ضرء ثم أكد هذا في 
آخر الاية بقوله : فإك نع عن الْمَلَمِينَ4 ومما يدل من الأخبار على تأكيد الأمر بالحج» قوله 
عليه الصلاة والسلام : «حُجُوا قَبْلَ آن لا نَخجوا فَإِنّه قد هُدِم البیت مَرَتين رقم في الَالثِ وروي 
«حُجُوا قَبْلَ أن لآنَحُْجُوا حجوا قبل أن يمنع البر جانبه» قيل : معناه أنه يتعذر عليكم السفر في البر 
في مكة لعدم الأمن أو غیره» وعن ابن مسعود «حجوا هذا البيت قبل أن تنبت في البادية شجرة لا 
تأكل منها دابة إلا هلكت» . 


۳11 سورة آل عمران 


س 5 سب << ۸ 2 علوي 1 - e‏ مر 
قوله تعالی: ٭ قل يتأهل الکلب لم تكفرون عایت ال وله شيد عل ما مود 
ی 


مق بر هه 7 
ا ره مره 4 م I‏ مح م جر ل و 
© فل یتال الككب لم شمشک عن ميل اه من ءامن تفوت ويا وا 
2 مر ۳ ری 
سُهَدَاءٌ وما أله بِعَفِلٍ عَمَا كَمِلُونَ © 4 


اعلم أن في كيفية النظم وجهين: 

الأول: وهو الأوفق : أنه تعالى لما أورد الدلائل على نبوّة محمد عليه الصلاة والسلام مما ورد 
في التوراة والإنجيل من البشارة بمقدمه» ثم ذكر عقيب ذلك شبهات القوم . 

فالشبهة الأولى: ما یتعلق بانکار النسخ . ۱ 

وأجاب عنها بقوله : # ل امام كاد لا َيه اويل | 


01 رو 


لي مه بر سم لي 
ما حرم ويل عل نفسیه؟ [آل 


عمران: 97]. 
والشبهة الثانية: ما يتعلق بالكعبة ووجوب استقبالها في الصلاة ووجوب حجها . 


صے ص ره 


وأجاب عنها بقوله : إ0 أول بت وضع لاس [ال عمران: «4] إلى آخرهاء فعند هذا تمت وظيفة 
الاستدلال وكمل الجواب عن شبهات آرباب الضلال» فبعد ذلك خاطبهم بالكلام اللين وقال : 
للم تروت ايت ان بعد ظهور البينات وزوال الشبهات» وهذا هو الغاية القصوى في 
ترتيب الكلام وحسن نظمه . 

الوجه الثانى : وهو أنه تعالى لما بيّن فضائل الكعبة ووجوب الحج» والقوم کانوا عالمین بأن 
هذا هو الدين الحق والملة الصحيحة قال لهم : لم كوبت میب ار بعد أن علمتم كونها 
حفه صحيحه . 

واعلم أن المبطل إما أن يكون ضالاً فقط » وإما أن يكون مع كونه ضالاً يكون مضلا» والقوم 
كانوا موصوفين بالأمرين جميعًا فبدأ تعالى بالإنكار عليهم في الصفة الأولى على سبيل الرفق 
واللطف . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قوله : «فل یاه الکتب لِم َكْفرُونَ كاي لَه 4 واختلفوا فيمن المراد بأهل 
الكتاب» فقال الحسن : هم علماء أهل الکتاب الذین علموا صحة نبوته» واستدل عليه بقوله : 
لواب شک > وقال بعضهم : بل المراد كل أهل الکتاب لأنهم وإن لم يعلموا فالحجة قائمة 
علیهم فکأنهم بترك الاستدلال والعدول إلى التقلید بمنزلة من علم ثم آنکر . 

فان قیل: ولم خص أهل الکتاب بالذکر دون سائر الکفار؟ . 

قلنا: لوجهین: الأول : آنا بینا أنه تعالی آورد الدلیل علیهم من التوراة والانجیل على صحة نبوة 
محمد عليه الصلاة والسلام» ثم آجاب عن شبههم في ذلك» ثم لما تم ذلك خاطبهم فقال : 
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«یتأهل ألكثب4 فهذا الترتيب الصحیح. الثاني : أن معرفتهم بآيات الله أقوى لتقدم اعترافهم 
بالتوحید وأصل النبوّة» ولمعرفتهم بما في کتبهم من الشهادة بصدق الرسول والبشارة بنبوته  .‏ 

المسألة الثانية : قالت المعتزلة في قوله تعالی : لِم تخوت مایت أله دلالة على أن الکفر 
من قبلهم حتی يصح هذا التوبیخ وكذلك لا يصح توبیخهم على طولهم و صحتهم ومرضهم . 

والجواب عنه : المعارضة بالعلم والداعي . 

المسألة الثالثة : المراد (مِنْ آیات الله) الآيات التي نصبها الله تعالی على نبوّة محمد عليه 
الصلاة والسلام» والمراد بکفرهم بها کفرهم بدلالتها على نبوة محمد عليه الصلاة والسلام . 

ثم قال: لول کید عل ما مود الواو للحال والمعنی: لم تکفرون بآيات الله التي دلتکم 
على صدق محمد عليه الصلاة والسلام» والحال أن الله شهید على أعمالكم ومجازیکم علیها 
وهذه الحال توجب أن لا تجترئوا على الكفر بآياته . 

ثم إنه تعالى لما أنكر عليهم في ضلالهم ذكر بعد ذلك الإنكار عليهم في إضلالهم لضعفة 
المسلمين فقال: «قل يَتأَهْلَ الککب لم تصدوت عن سيل أله من ءام قال الفراء : يقال صددته 
أصده صدا وأصددته إصدادّاء وقرأ الحسن (تُصِدُون) بضم التاء من أصده» قال المفسرون : 
وكان صدهم عن سبيل الله بإلقاء الشبه والشكوك في قلوب الضعفة من المسلمين وكانوا ینکرون 
کون صفته يه في كتابهم . 

ثم قال: « توا عوجًا) العَوج بكسر العين الميل عن الاستواء في كل ما لا يرى» وهو الدين 
والقول» فأما الشيء الذي يرى فيقال فيه : عَوَج بفتح العين كالحائط والقناة والشجرة» قال ابن 
الأنباري : البغي يقتصر له على مفعول واحد إذا لم يكن معه اللام كقولك : بغيت المال والأجر 
والثواب وأريد هاهنا: تبغون لها عوجًاء ثم أسقطت اللام كما قالوا: وهبتك درهمًا أي : وهبت 
لك درهماء ومثله صدت لك ظبيًا وأنشد: ١‏ 

فتولى غلامهم ثم نادى أظليما أصيدكم أم حمازا 

آراد أصيد لكم والهاء في (تَبَعُونَهَا) عائدة إلى (السبيل) لأن السبيل يؤنث ويذكر و(العوج) 
يعني به الزيغ والتحریف» أي : تلتمسون لسبيله الزيغ والتحريف بالشبه التي توردونها على 
الضعفة نحو قولهم : النسخ يدل على البداء وقولهم : إنه ورد في التوراة أن شريعة موسى عليه 
السلام باقية إلى الابد» وفي الآية وجه آخر وهو أن يكون #عوَجًا» في موضع الحال» والمعنى : 
تبغونها ضالين وذلك آنهم كأنهم كانوا يدعون آنهم على دين الله وسبيله فقال الله تعالی : إنكم 
تبغون سبيل الله ضالين وعلى هذا القول لا يحتاج إلى إضمار اللام في تبغونها . 

ثم قال: جوا سْهسراة4. 

وفيه وجود: 


الأول: قال ابن عباس رضي الله عنهما: يعني أنتم شهداء أن في التوراة أن دين الله الذي لا 


یقبل غيره هو الاسلام الثاني : وآنتم شهداء على ظهور المعجزات على نبوته ی الثالث : 
وأنتم شهداء أنه لا يجوز الصد عن سبیل اللهء الرابع : وأنتم شهداء بين أهل دینکم عدول یثقون 
بأقوالكم ویعولون على شهادتکم في عظام الامور وهم الاحبار والمعنی : أن من كان كذلك 
فکیف یلیق به الاصرار على الباطل والکذب والضلال والاضلال . 
ثم قال: وما اه ِسَفِلٍ عمَا تم والمراد التهدید» وهو کقول الرجل لعبده وقد آنکر 
يقة لا يخفى علىّ ما آنت عليه ولست غافلا عن أمرك وانما ختم الآية الأولی بقوله : « و 
يد4 وهذه الاية بقوله : «وما اله يِل عَنَا نود وذلك لأنهم کانوا یظهرون الکفر بنبوة 
محمد ویر وما کانوا یظهرون إلقاء الشبه في قلوب المسلمین» بل کانوا یحتالون في ذلك بوجوه 
الحیل فلا جرم قال فیما آظهروه: وله د4 وفیما آضمروه وما أله یل عَنَا نوم وانما 
کرر في الآيتين قوله : فل يهَل الکتب؟ لأن المقصود التوبیخ على آلطف الوجوه» وتکریر هذا 
الخطاب اللطیف آقرب إلى التلطف في صرفهم عن طريقتهم في الضلال والاضلال وأدل على 
النصح لهم في الدین والاشفاق . 
قوله عالی: ‏ ییا ای امنا إن یمو ترا من یت ثرا الككب روه 
بد یک گفر © وكيك تکفرود وانشم تل عَلَيِكُمْ ينث أله و 
وسن ینتم الو فد هُدِىَ إل مزر شک ©4 
واعلم أنه تعالى لما حذر الفريق من أهل الكتاب في الآية الأولى عن الإغواء والاضلال حذر 
المؤمنين في هذه الآية عن إغوائهم وإضلالهم ومنعهم عن الالتفات إلى قولهم» روي أن 
شاس بن قيس اليهودي كان عظيم الكفر شديد الطعن على المسلمين شديد الحسدء فاتفق أنه مر 
على نفر من الأنصار من الأوس والخزرج فرآهم في مجلس لهم یتحدئون» وكان قد زال ما كان 
بينهم في الجاهلية من العداوة ببركة ال سلام» فشق ذلك على اليهودي فجلس إليهم وذكرهم ما 
كان بينهم من الحروب قبل ذلك وقرأ عليهم بعض ما قيل في تلك الحروب من الأشعار فتنازع 
القوم وتغاضبوا وقالوا: السلاح السلاح» فوصل الخبر إلى النبي عليه السلام» فخرج إليهم فيمن 
معه من المهاجرين والأنصار» وقال: أترجعون إلى أحوال الجاهلية وأنا بين آظهرکم وقد 
أكرمكم الله بالإسلام وألف بين قلوبكم فعرف القوم أن ذلك كان من عمل الشیطان» ومن كيد 
ذلك اليهودي. فألقوا السلاح وعانق بعضهم بعضاء ثم انصرفوا مع رسول الله يكل فما كان 
يوم أقبح أولاً وأحسن آخرًا من ذلك اليوم» وأنزل الله تعالى هذه الآية فقوله : إن يعوا نج 
روا ألكِتبَ» يحتمل أن يكون المراد هذه الواقعة» ويحتمل أن يكون المراد جميع ما 
يحاولونه من أنواع الإضلال» فبيّن تعالى أن المؤمنين إن لانوا وقبلوا منهم قولهم أدى ذلك حالاً 
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بعد حال إلى أن یعودوا كفارًا» والکفر يوجب الهلاك في الدنیا والدین» آما في الدنیا فبوقوع 
العداوة والبغضاء وهیجان الفتنة وثوران المحاربة المؤدية إلى سفك الدماء» وأما في الدين 

ثم قال تعالی: وک مرون وام تل لیک يت ال ونیم رول وکلمة (كَيْفَ) تعجب» 
والتعجب إنما یلیق بمن لا یعلم السبب» وذلك على الله محال» والمراد منه المنع والتغلیظ 
وذلك لأن تلاوة آيات الله علیهم حالا بعد حال مع کون الرسول فیهم الذي يزيل كل شبهة ویقرر 
جريب e‏ مت كازوا بحضرة الرسول 
أبعد من هذا الوجه» فقوله: ون نطیعوا فبقا م ن ادبن أُونُوأ الککب بردو بعد مد میک كَفْرِنَ4 تنبيه 
علی آن المقصد الاقصی لهزلاء البهود والمنافقین آن یردوا المسلمین عن الاسلام ثم أرشد 
المسلمين إلى أنه يجب أن لا يلتفتوا إلى قولهم» بل الواجب رها علد كل نيوا یاه 
من هؤلاء اليهود إلى الرسول كَل حتى يكشف عنها ويزيل وجه الشبهة فیها . 

ثم قال: ومن میم يلل فد هی إل سر سيم والمقصود: أنه لما ذكر الوعيد أردفه بهذا 
الوعد والمعنی: ومن يتمسك بدين الله» ويجوز أن يكون حدما لهم على الالتجاء إليه في دفع 
شرور الكفار والاعتصام في اللغة الاستمساك بالشيء وأصله من العصمة والعصمة المنع في 
کلام العرب » والعاصم المانع و تن ء إذا تمسك بالشيء ء في منع نفسه من الوقوع 
في آفت ومنه قوله تعالی : : وقد رود عن سے ف عص [یوسف: ۲ قال قتادة : ذکر في الاية 
مرین یمنعان عن الوقوع فيالکفر:احدهما:تلاوةکتاب لله» واثني: کون الرسول یی 
اسوك كه ارمع ار ريع 0 

وأما قوله: #هَمَد هی ال رط م سيم فقد احتج به أصحابنا على أن فعل العبد مخلوق لله 
تعالى» قالوا: لأنه جعل اعتصامهم هداية من الله» فلما جعل ذلك الاعتصام فعلاً لهم وهداية 
من الله ثبت ما قلناه» أما المعتزلة فقد ذكروا فيه وجومًا: 

الأول: أن المراد بهذه الهداية الزيادة في الألطاف المرتبة على أداء الطاعات كما قال تعالی : 
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#يَهَدِى به ال مب ابع رِصُوائَم شا سل که [المائدة: ]١5‏ وهذا اختاره القفال رحمه الله . 

والثاني: أن التقدير من يعتصم بالله فنعم ما فعل فإنه إنما هدي إلى الصراط المستقيم ليفعل 
ذلك . 

والثالث: أن من يعتصم بالله فقد هدي إلى طريق الجنة . 

والرابع: قال صاحب (الكشاف): «فقَد هی أي : فقد حصل له الهدى لا محالة» كما 
تقول : إذا جئت فلانًا فقد آفلحت. كأن الهدى قد حصل فهو يخبر عنه حاصلاً وذلك لأن 
المعتصم بالله متوقع للهدى كما أن قاصد الكريم متوقع للفلاح عنده . 


۳۷۰ سورة آل عمران 
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تم یبا کی بین اه لک ايو ا 0 رد © 4 

اعلم أنه تعالی لما حذر و سا الکفار ومن تلبيساتهم في الآية الاولی آمر 
لمومتین في هله الاباك یننجامع الطاعات؛ ومعاقد انخیرات؛ ثأمرهم اولا: بتقوی 0 
قوله # افوأ 64 وثانیا اا یل تا وی کر وی موز بل الک وثالمًا 
بتذكر نعم الله وهو قوله : « ادا مت ال عتم 4 والسبب في هذا الترتيب أن فعل الانسان لا 
بد وأن يكون معللا» ما بالرهبة وإما بالرغبة» والرهبة مقدمة على الرغبة» لأن دفع الضرر مقدم 
على جلب النفع» فقوله : انوا ی تَقَائ € إشارة إلى التخويف من عقاب الله تعالى» ثم 
بع سو مو الله والاعتصام بحبل الله» ثم أردفه بالرغبة» وهي قوله: 
دا مت أ عك فكأنه قال : خوف عقاب الله يوجب ذلك» وكثرة نعم الله عليكم 
توجب ذلك فلم تبق جهة من الجهات الموجبة للفعل إلا وهي حاصلة في وجوب انقيادكم 
لأمر الله ووجوب طاعتكم لحكم الله» فظهر يما ذكرناه أن الأمور الا ة المذكورة في هذه الآية 
مرتبة على أحسن الوجوه» ولنرجع إلى التفسير: 

أما قوله تعالى: افوا الله حىّ تَقَالِى *. 

ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : قال بعضهم : هذه الآية منسوخة وذلك لما يروى عن ابن عباس رضي الله 
عنهما أنه قال : لما نزلت هذه الاية شق ذلك على المسلمين لأن حت تقاته : أن يطاع فلا يعصى 
طرفة عین» وأن يشكر فلا يكفرء وأن يذكر فلا ينسى» والعباد لا طاقة لهم بذلك. فأنزل الله 
ری رو له ما ما سطع © [التغابن :۰ آونسخت هذه الاية أولها ولم ینسخ م آخرها وهو 
قوله : ولا مون إلا تم شود وزعم جمهور المحققین أن القول بهذا النسخ باطل واحتجوا 
عليه من وجوه : 

الأول: ما روي عن معاذ أنه عليه السلام قال له : «قل تذري ما حقّ الله عَلَى الْعِبّادِ؟» قال : | 
وَرَسُولَهُ أَعلَمُ قال : اهو أن َو ولا يُشْركُوا به شیئًا» وهذا مما لا يجوز أن ينسخ . 

الثاني: أن معنى قوله : افوا أله حَقَّ َقَالِو 4 أي : كما يحق أن يتقى» وذلك بأن يجتنب جميع 
i PAS‏ وا EE GE E‏ بير 
هذا ومعنی قوله تعالی : افوا الله 2 ما أَسَطعع © [التغابن: ]٠١‏ واحدًا لأن من اتقى الله ما استطاع فقد 


تفسیر الر ازی ع/ ۳۷۰ 
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اتقاه حق تقاته» ولا يجوز أن یکون المراد بقوله : «عَّ تاه ما لا یستطاع من التقوی» 
لأن الله سبحانه آخبر أنه لا يكلف نفسّا إلا وسعها والوسع دون الطاقة ونظیر هذه الاية قوله : 
وله دو في اله حى جهادید؟ [لحج: ۷۸]. 

فان قبل: الس أنه تعالی قال : وم قدرواً أله حى خی هدرو # [الأنعام: ۰]٩۱‏ 

قلنا: سنبين في تفسير هذه الاية آنها جاءت في القرآن في ثلاثة مواضع وکلها في صفة الكفار 
لا في صفة المسلمين؛ أما الذين قالوا: إن المراد هو أن يطاع فلا يعصى فهذا صحيح والذي 
يصدر عن الانسان على سبيل السهو والنسيان فغير قادح فيه لأن التكليف مرفوع في هذه 
الأوقات» وكذلك قوله : أن يُشْكر فلا یکفر لأن ذلك واجب عليه عند خطور نعم الله بالبال 
فأما عند السهو فلا يجب» وكذلك قوله : أن يُذكر فلا يُنْسّى» فان هذا إنما يجب عند الدعاء 
والعبادة وكل ذلك مما لا يطاق› فلا وجه لما ظنوه أنه منسوخ . 

قال المصنف رضي الله تعالى عنه» أقول: للأولين أن يقرروا قولهم من وجهين : 

الأول: أن كنه الالهية غير معلوم للخلق. فلا يكون كمال قهره وقدرته وعزته معلومًا للخلق› 
وإذا لم يحصل العلم بذلك لم يحصل الخوف اللائق بذلك فلم يحصل الاتقاء اللائق به 

الثاني: آنهم آمروا بالاتقاء المغلظ والمخفف معًا فنسخ المغلظ وبقي المخفف»› وقيل: إن 
هذا باطل» لأن الواجب عليه أن يتقى ما أمكن والنسخ إنما يدخل في الواجبات لا في النفي» 
لأنه يوجب رفع الحجر عما يقتضي أن يكون الانسان محجورًا عنه وإنه غير جائز . 

المسألة الثانية: قوله تعالى: َو أي : كما يجب أن يتقى يدل عليه قوله تعالى : 
حى یمن [الواقعة: »] ویقال : هو الرجل حقاء ومنه قوله عليه السلام : «أنَا النبی لا كذِب. أتا 
ابنُ عَبْدِ المُطِب» وعن علي رضي الله عنه أنه قال : آنا علي لا کذب آنا ابن عبد المطلب والتقی 
اسم الفعل من قولك : اتقیت یی دی ای ارو ری 

آما قوله تعالی: ولا عو ۳ ننم مود فلفظ النهي واقع على الموت» لکن المقصود الأمر 
بالاقامة على الإسلام» لما کان یمکنهم الثبات علی الا سلام حتی إذا آتاهم الموت 
آتاهم وهم على الاسلام» صار الموت على الاسلام بمنزلة ما قد دخل في إمكانهم» ومضى 
الكلام في هذا عند قوله : #إِنَّ الله أضطق کحم لب قلا موث لا وآنشر مُسْلِمُونَ 4 [البقرة: ۱۳۲]. 

ثم قال تعالي: # روا عل الله جییتا» . 

اعلم اه فا آمرهم بالتقاء هن المحظررات آموه بالعمساك لاست پان 
کالاصل لجمیع الخیرات والطاعات وهو الاعتصام بحبل الله . 

واعلم أن کل من يمشي على طریق دقیق یخاف أن تزلق رجله» فإذا تمسك بحبل مشدود 
الطرفین بجانبي ذلك الطریق آمن من الخوف. ولا شك أن طریق الحق طریق دقیق» وقد انزلق 
رجل الکثیر من الحْلْق عنه» فمن اعتصم بدلائل الله وبیناته فانه يأمن من ذلك الخوف فکان 


۳۷۲ سورة آل عمران 


المراد من الحبل هاهنا کل شيء یمکن التوصل به إلى الحق في طریق الدين» وهو آنواع كثيرة› 
فذکر کل واحد من المفسرین واحذا من تلك الأشياء» فقال ابن عباس رضي الله عنهما : المراد 
بالحبل هاهنا العهد المذکزر في قوله : ودا ئ ون يكم [البقرة: ۰ وقال : للا محبل ین 
لَه وَحَبّلٍ ین التاص) [ال عمران: ۱۱۲] أي : بعهد وانما سمي العهد حبلا لأنه يزيل عنه الخوف من 
الذهاب إلى أي موضع شاء» وكان كالحبل الذي من تمسك به زال عنه الخوف» وقيل: إنه 
القرآن» روي عن علي رضي الله عنه عن النبي يلاء أنه قال : «أما ها سَتَكُونُ فِقَنْ» قيل: قّمَا 
مرج ح مِنْهًا؟ قال : «کتاب الله فيه با ما قَبلَكُمْ ؛ وَحَبَرمَابَعْدَكُمْ» وخکم ما بكم َو بل الله 
ا وروي هی ابن مسمود من و نه قال : ملق ا وروي هن آبي 
سعيد الخذري عن النبي ی أنه قال : اي تارك فِیکم لقن كتابَ الله تعالی حبل ممدود من 
السماء إلى الأرض» وعترتي أهل بَیتی» ۱ وقیل : إنه دين الله» وقیل : هو طاعة إلله» وقیل : هو 
إخلاص التوبة» وقیل : الجماعة لأنه تعالی ذکر عقیب ذلك قوله : ولا تن 4 وهذه الأقوال 
كلها متقاربة» والتحقیق ما ذکرنا أنه لما كان النازل في البثر یعتصم بحبل تحررًا من السقوط 
فيهاء وکان کتاب الله وعهده ودینه وطاعته وموافقته لجماعة المومنین حرزا لصاحبه من السقوط 
في قعر جهنم جعل ذلك حبلا لله» وأمروا بالاعتصام به . 


(۱) ضعیف : آخرجه الترمذي في کتاب (فضائل القرآن) باب : (ما جاء في فضل القرآن) (۵/ ۰6۱۷۲ حدیث 
رقم (۲۹۰) من طریق حسین بن علي الجعفر قال : سمعت حزة الزیات . . . به» وقال آبو عیسی : هذا حدیث لا 
نعرفه إلا من هذا الوجه وإسناده جهول وفی الحارث مقال والدارمی فى کتاب (فضائل القرآن)» باب : (فضل من 
قرأ القرآن) (۰)۵۲۱/۲ حدیث رقم (۳۳۳۱) من طریق الحسين الجعفي عن حمزة الزیات . . . به» وابن أبي شيبة 
في (الصنف) (5/ »)٠٠١‏ حدیث رقم (۰)۳۰۰۰۷ قال حدثنا حسين بن علي عن حمزة الزيات . .به والبيهقي 
في (شعب الایمان) (۲/ 6۳۲7 حديث رقم )۱۹۳١(‏ من طريق حسين الجعفي قال : سمعت حمزة الزيات . . 
به » والبزار في (مسنده) 1 ۱ حدیث رقم (۰)۸۳ قال حدثنا حمزة الزیات . . . به وآورده الألباني في 
(۱/ ۸۶) وقال شحف دا وی OA‏ » (قلت) : وعلته أبو المختار الطافي الكوفي فيه 
اسمه سعد قال أبن حجر : مجهول قال ابن المديني وأبو زرعة: لا نعرفه وشيخه مجهول والحارث ضعيف . 
(۲) صحيح : أخرجه مسلم في (صحيحه) /٤(‏ 4 ۰۸/۱۸۷ ۲) من طريق يزيد بن حبان عن زيد بن أرقم . . . به 
(۳) صحيح لغيره : أخرجه الترمذي في (سننه) (۵/ ۰11۳ حديث رقم (۳۷۸۸) من طريق محمد بن فضيل قال 
حدثنا الأعمش عن عطية عن أبي سعيد والأعمش عن حبيب بن أبي ثابت عن زيد بن أرقم رضي الله عنهما قالا قال 
رسول الله كاه . . . الحديث» قال هذا حديث حسن غريب » وأحمد في (مسنده) (۳/ ۰6۱۶ حديث رقم (۱۱۱۱۹) 
يل ی ع ب ا ار راید ی از ای مار 
عطية . . . به وابن أبي شيبة في (مصنفه) ( ۰/۱۰ ۰ حديث رقم ٤(‏ ۰ ۰۷۰ ۰) من طریق عطية عن أبي سعید . . 
به وأبويعل في (مسنده) (۰)۳۷5/۷ حديث رقم (۱۱۶۰) من طريق عبد الملك بن سليمان عن عطية العوفي . . 

به » » وابن أي عاصم في (السنة) (۲/ ۰61۳ ی رت 008800 كن الررى عبد ات نع ٩‏ . به) uy‏ 
في إسناده عطية العوفي ضعیف ولکن له شاهد صحیح كما مر عند الترمذي من طریق حبیب 8 ۱[ 
آرقم . . 


الآية رقم (۸۰۲ ۱۰۳) ۳۷۳ 


ثم قال تعالی: ولا ترا 

وقیه مسألتان: 

المسألة الأولی : في التأویل وجوه: الاول : أنه نهی عن الاختلاف في الدين وذلك لان الحق 
لا یکون إلا واحذاء وما عداه يكون جهلاً وضلالاً فلما كان كذلك وجب أن یکون النهي عن 
الاختلاف في الدین» وإليه الاشارة بقوله تعالی : #فماذا بعد أَلْحَن الا ل امد > آیونس : ۲۲۳۲ 
والثاني : أنه نهی عن المعاداة والمخاصمة فانهم کانوا في الجاهلية مواظبین على المحاربة 
والمنازعة فنهاهم الله عنها الثالث : أنه نهی عما یوجب الفرقة ویزیل الالفة والمحبة . 

واعلم أنه روي عن النبي تلا أنه قال : «سَتَفْتَرِقَ أمّبِي عَلَى تیف وَسَبْعِينَ فرقة الناجي مِنْهُمْ 
وَاجِدَة وَالِبَاتِّي في اللّار" فقيل : ومن هم يا رسول الله؟ قال : «الجَمَامَة» (“ وروي «السَّوَادُ الأغظمٌ) 
وروي اما ئا عليه وَأصْحَابِي) ( والوجه المعقول فيه : أن النهي عن الاختلاف والامر بالاتفاق 
يدل على أن الحق لا يكون إلا واحداء وإذا كان كذلك كان الناجى واحذا . 

المسألة الثانية : استدلت نفاة القیاس بهذه الآبةه فقالوا: الأحکام الشرعية [ما آن يقال : انه 
انه تفت لها دلا ق يقينية أو نصب علیها دلائل ظنية» فان كان الأول امتنع الاکتفاء فیها 
بالقياس الذي يفيد الظن» لأن الدليل الظني لا يكتفى به في الموضع اليقيني » وان كان الثاني كان 
الأمر بالرجوع إلى تلك الدلائل الظنية يتضمن وقوع الاختلاف ووقوع النزاع» فكان ينبني أن لا 
یکون التفرق والتنازع منهیّا عنه» لکنه منهي عنه لقوله تعالی : ول نت4 وقوله : «ولا 
َسْرعُوأ» (الأنفال: +4] ولقائل أن يقول : الدلائل الدالة على العمل بالقیاس تکون مخصصة لعموم 


(۱) صحیح : آخرجه آبو داود في کتاب (السنة)» باب : (شرح السنة) (4/ 160-2 SE‏ 4851 ين 
طریق أبي المغيرة عن صفوان . .. یف والدارمي في کتاب (السیر) باب : : (في افتراق هذه الأمة) (۰۸/۲ ۰( 
حدیث رقم (۰)۲۵۱۸ وأحمد في (مسنده)(۲/4 ۰ حديث رقم (۱5۹۷۹) من طریق أبي الغيرة عن صفوان . . 
ب اي في اد أهل السنة )۰6۷/۱ حديث رقم (6۱9۰ والحاكم في (الستدرك) (۱ 
۸ حديث رقم (441) من طريق أبي اليمان الحكم بن نافع البهراني. . 
(۲) وحدیث السواد الأعظم : أخرجه ابن ماجه في کتاب (الفتن) » باب ؛ (السواد الأعظم) (۲/ ۰6۳۹۵ حدیث رقم 
(۳۹۵۰) من طریق الولید بن مسلم حدئنا معان بن رفاعة السلامي . . . به » وأبو يعلى في (مسنده) (۷۷/ ۰6۳۲ 
حدیث رقم (۳۹۳۸) من طریق مبارك عن عبد العزیز عن أنس . . . به» وفي (کنز العمال) (۱/ ۰ حديث رقم 
(404) وأيضا في (۷/ ۰0۳۱ حدیث رقم )۳۹٤٤(‏ من طریق مبارك بن عبد الله الشيباني حدثنا عبد العزیز عن 
صهیب عن أنس . . . به» واللالكائي في (اعتقاد أهل السنة والجماعة) (۱/ ۰6۷۹ حدیث رقم (۱۵۳)) وأما حدیث 
ما آنا عليه وأصحابي» [سناده حسن ن : آخرجه الترمذي في (سننه) (۲/۵)) یی ات ای 
الرحمن ا ور E‏ 

ال آو هیمس :هلا حدیت مقسر حسن غریب لا نعره مثل هذا لا من هذا لوجه وراه البغوي في (شرح اس 
(۱/ ۱۲ حدیث رقم (4 ۱۰) من طریق هشام بن حسان عن ید بن سيرين عن عقبة بن آوس عن عبد الله بن 
عمر و . . . به . 


۳۷ سورة آل عمران 


قوله ولا ناه 0 وله #ولا رعو ريانفن: بیع والله أعلم . 

ثم قال تعالى: واد ووأ نغمت ار واعلم أن نعم الله على الخلق إمادنيوية وإما أخروية 
وإنه تعالى ذكرهما في هذه الآية» أما النعمة الدنيوية فهي قوله تعالى : و کم اعدا الت بين 
وی ضحم يتعمد و . 

وفيه مسائل: 
منهما بمحاربة صاحبه» فخرج الرسول يل ولم يزل يرفق بهم حتى سكنت الفتنة وكان الأوس 
والخزرج أخوين لأب وأم. فوقعت بينهما العداوة. وتطاولت الحروب مائة وعشرين سنة إلى أن 
أطفأ الله ذلك بالاسلام فالاية إشارة إليهم وإلى أحوالهم» فانهم قبل الاسلام كان يحارب 
بعضهم بعضًا ويبغض بعضهم بعضّاء فلما أكرمهم الله تعالى بالإسلام صاروا إخوانًا متراحمين 
متناصحين وصاروا إخوة في الله : ونظير هذه الآية قوله : لو تماق الْأَرْضٍ جبیکا ما أَلَفْتَ 
بيت قلویهم2 رڪڪ َه ألْتَ € [الأنفال: ۰۲1۳ 

واعلم أن كل من كان وجهه إلى الدنيا كان معاديًا لأكثر الخلق» ومن كان وجهه إلى 
خدمة الله تعالى لم يكن معادیا لأحد. والسبب فيه أنه ينظر من الحق إلى الخلق فيرى الكل 
آسیرا في قبضة القضاء والقدر فلا يعادي آحدا. ولهذا قيل : إن العارف إذا أمر أمر برفق ويكون 
ناصحًا لا يعنف ويعير فهو مستبصر بسر الله في القدر . 

المسألة الثانية : قال الرّجاج : أصل الأخ في اللّغة من التوخي وهو الطلب» فالأخ مقصده 
مقصد آخیه والصديق مأخوذ من أن يصدق كل واحد من الصديقين صاحبه ما في قلبه. ولا 
يخفي عنه شيئًا وقال أبو حاتم قال أهل البصرة: الأخوة في النسب والاخوان في الصداقت قال 
وهذا غلط » قال الله تعالی : # نما آلمومئور 3 لِحْوَهٌ € [الحجرات: ۰ ولم يعن النسب» وقال : او 
بوت یکمک [النور: ۱ وهذا في النسب . 

المسألة الثالغة : قوله: تَآصَبَحمُ يعمد و46 يدل على أن المعاملات الحسنة الجارية 
بينهم بعد الإسلام إنما حصلت من الله لأنه تعالى خلق تلك الداعية في قلوبهم وكانت تلك 
الداعية نعمة من الله مستلزمة لحصول الفعل» وذلك يبطل قول المعتزلة في خلق الأفعال» قال 
الكعبي : إن ذلك بالهداية والبيان والتحذير والمعرفة والألطاف . 

قلنا كل هذا كان حاصلاً في زمان حصول المحاربات والمقاتلات» فاختصاص أحد الزمانين 
بحصول الألفة والمحبة لا بد أن يكون لأمر زائد على ما ذكرتم . 

ثم قال تعالی: وک عل سما قرو یم الگار نم نناک . 

واعلم أنه تعالی لما شرح النعمة الدنيوية ذکر بعدها النعمة الأخروية» وهي ما ذکره في آخر 
هذه الاية . 


الآية رقم ( ۱۰۲ ۱۰۳) ۳۷۵ 


وفي الآية مسانل: 

المسألة الأولی : المعنی أنكم کنتم مشرفین بکفرکم على جهنم» لأن جهنم مشبهة بالحفرة 
التي فیها النار فجعل استحقاقهم للنار بکفرهم كالإشراف منهم على النار» والمصیر منهم إلى 
حفرتهاء فبیّن تعالی أنه آنقذهم من هذه الحفرة» وقد قربوا من الوقوع فیها . 

قالت المعتزلة؛ ومعنی ذلك أنه تعالی لطف بهم بالرسول عليه السلام وسائر آلطافه حتی آمنوا؛ 
وقال أصحابنا: جمیع الألطاف مشترك فيه بين المؤمن والکافر فلو كان فاعل الایمان وموجده 
هو العبد لكان العبد هو الذي آنقذ نفسه من النار» والله تعالی حکم بأنه هو الذي آنقذهم من 
النار» فدل هذا على أن خالق آفعال العباد هو الله سبحانه وتعالی . 

المسألة الثانية : شفا الشيء حرفه مقصورهء مثل شفا البئر والجمع الاشفاء» ومنه يقال : آشفی 
على الشيء إذا آشرف عليه کأنه بلغ شفاه آي: حده وحرفه وقوله: « دی یه قال 
الأزهري : يقال نقذته وآنقذته واستنقذته أي خلصته ونجیته . 

وفي قوله: « نت ينا سوال وهو : أنه تعالی إنما ینقذهم من الموضع الذي کانوا فيه وهم 
کانوا على شفا الحفرة» وشفا الحفرة مذکر فکیف قال منها؟ 

واجابوا عنه من وجوه الأول: الضمیر عائد إلى الحفرة ولما آنقذهم من الحفرة فقد آنقذهم من 
شفا الحفرة لأن شفاها منهاء والثاني : آنها راجعة إلى النار لأن القصد الانجاء من النار لا من 
شفا الحفرة» وهذا قول الزجاج. الثالث : أن شفا الحفرة» وشفتها طرفهاء فجاز أن يخبر عنه 
بالتذکیر والتأنيث . 

ی اس ای ی ی ی ی ی ی SS‏ 
الوقوع في النار بالقعود على حرفها وهذا فيه تنبيه على تحقیر مدة الحياة» فانه لیس بين الحياة 
وبين الموت المستلزم للوقوع في الحفرة الا ما بین فاي وبين ذلك الشيء» ثم قال : 
ل کل یت أله الکاف في موضع نصب. أي مثل البیان المذکور يبين الله لکم سائر الایات 
لكي تهتدوا بهاء قال الجبائي : الاية تدل على أنه تعالی يريد منهم الاهتداء» آجاب الواحدي عنه 
في (البسیط) فقال : بل المعنی لتکونوا على رجاء هداية . 

وأقول: وهذا الجواب ضعیف ؛ لأن على هذا التقدیر یلزم أن يريد الله منهم ذلك الرجاء ومن 
المعلوم أن على مذهبنا قد لا يريد ذلك الرجاء فالجواب الصحيح أن يقال كلمة (لعلٌ) 
للترجي» والمعنى أنا فعلنا فعلاً يشبه فعل من يترجى ذلك. والله أعلم . 
قوله تعالى 0 وک نک 66 یعون ل از یمرو لو وسسْهون 
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۳۷۹ سورة آل عمران 


7 م مورمام ورو ۳ ي مر ی ۳۳ ۳ ۹ 
الزن ۱ دت وجوههم آکفرم بعد ایمیک 
عل 


1 2 هی و 7 سم 1ي ي ەر 
وآما الین یت وجَوههم ثنی رمت الله ر یت آله نتلوها 
مج رظ 2 ۱ هر بر 4 ٠.‏ # هر 6 
َك الق و اكه بد طت یت © ت وتا ف ال 
ےم موي رد م 
وال الله زجع | لا 


واعلم أنه تعالى في الآيات المتقدمة عاب أهل الكتاب على شيئين ؛ أحدهما: أنه عابهم على 
الکفر فقال: «یتاهل الکتب له تکنروت # [آل عمران: ]ثم بعد ذلك عابهم على سعيهم في 
إلقاء الغیر في الکفر» فقال : #فل يتأهلٌ التب لِم تسوت عن سیل له [آل عمران : 44] فلما 
انتقل منه إلى مخاطبة المؤمنين آمرهم أولاً بالتقوی والایمان. فقال : #انَمُوا لَه حى تاه ولا 
مو لا وشم لمو © وََعَتَصِمُوأ بل الله جمیما؟» [آل عمران: ۰۱۰۷ ۱۳ ثم آمرهم بالسعي في إلقاء 
الغیر في الایمان والطاعة فقال : « ولتك نكم أمه يَدَعُونَ إل ای وهذا هو الترتیب الحسن 
الموافق للعقل . 

وفي الآية مساألتان: 

المسألة الأولى : في قوله: « منک قولان؛ آحدهما: أن (مِنْ) هاهنا ليست للتبعیض 
لدلیلین الأول : أن الله تعالی أوجب الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر على كل الامة في قوله 
KES‏ خر مه بت لاس امون پالمعروفی رتنهوت عن اشڪر 4 [آل عمران : ۰ والثاني : هو 
أنه لا مكلف إلا ويجب عليه الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر ما بیده» أو بلسانه» أو بقلبهء 
ويجب على كل أحد دفع الضرر عن النفس إذا ثبت هذا فتقول : معنى هذه الآية کونوا أمة دعاة 
إلَىْ الخير آمرين بالمعروف ناهين عن المنکر وأما كلمة (مِنْ) فهي هنا للتبيين لا للتبعيض كقوله 
تعالی : « اجنوا الت من ان » [الحج: ۳۰] ويقال أيضًا: لفلان من أولاده جند وللأمير 
من غلمانه عسکر يريد بذلك جميع آولاده وغلمانه لا بعضهم کذا هاهناء ثم قالوا: إن ذلك 
وإن كان واجبّا على الكل إلا أنه متى قام به قوم سقط التکلیف عن الباقین» ونظیره قوله تعالی : 
«انفررا ختافا وَثِكَالَا 4 [التوبة: ۱:] وقوله إلا تفا مب عذابا أليمًا» [التوبة: ۳۹] فالأأمر 
عام » ثم إذا قامت به طائفة وقعت الكفاية وزال التکلیف عن الباقين . 

والقول الثاني : أن (مِنْ) هاهنا للتبعیض. والقائلون بهذا القول اختلفوا أيضا على قولین ؛ 
. آحدهما: أن فائدة كلمة (مِنْ) هي أن في القوم من لا يقدر على الدعوة ولا على الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنکر مثل النساء والمرضی والعاجزین» والثاني : أن هذا التکلیف مختص بالعلماء 
ویدل عليه وجهان؛ الأول : أن هذه الاية مشتملة على الأمر بثلائة أشياء : الدعوة إلى الخيرء 
والأمر بالمعروف» والنهي عن المنکر» ومعلوم أن الدعوة إلى الخیر مشروطة بالعلم بالخیر 
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وبالمعروف وبالمنکر» فان الجاهل ربما دعا إلى الباطل وآمر بالمنکر ونهی عن المعروف» 
وربما عرف الحکم في مذهبه وجهله في مذهب صاحبه فنهاه عن غير منکر » وقد یغلظ في 
موضع اللين ويلين في موضع الغلظة» وینکر على من لا يزيده إنكاره إلا تمادیا فثبت أن هذا 
التكليف متوجه على العلماء» ولا شك أنهم بعض الأمة» ونظير هذه الآية قوله تعالی : فلولا 
تقر من کل َة ینبم طَأيِفَةٌ لِسَكمَقَهُوأ في لین؟ [العوبة : ۲ والثاني : أنا أجمعنا على أن ذلك 
واجب على سبیل الكفاية بمعنى أنه متى قام به البعض سقط عن الباقین » وإذا كان كذلك كان 
المعنى ليقم بذلك بعضكم » فكان في الحقيقة هذا إيجابًا على البعض لا على الكل» والله أعلم . 

وفيه قول رابع: وهو قول الضحاك : إن المراد من هذه الآية أصحاب رسول الله عي لأنهم 
كانوايتعلمون من الرسول عليه السلام ويعلمون الناس» والتأويل على هذا الوجه: کونوا أمة 
مجتمعين على حفظ سنن الرسول يل وتعلم الدين . 

المسألة الثانية : هذه الاية اشتملت على التكليف بثلائة آشیاء» أولها: الدعوة إلى الخير ثم 
الأمر بالمعروف» ثم النهي عن المنكر» ولأجل العطف يجب کون هذه الثلاثة متغايرة» فنقول : 
آما الدعوة إلى الخير فأفضلها الدعوة إلى إثبات ذات الله وصفاته وتقديسه عن مشابهة الممكنات 
وإنما قلنا إن الدعوة إلى الخير تشتمل على ما ذكرنا لقوله تعالى : ادع لل سيل رَيْكَ بٍ4 
اسل : ۱۲۰] وقوله تعالی : «فل هازوء سبل أَدَعْوَأ إلى ألم عل بيرق آنأ وَمَنِ أتَبَعق © [يوسف: ۰۲۱۰۸ 

إذا عرفت هذا فنقول: الدعوة إلى الخير جنس تحته نوعان؛ أحدهما: الترغيب في فعل ما 
ينبغي وهو الأمر بالمعروف» والثاني : الترغيب في ترك ما لا ينبغي وهو النهي عن المنكر فذكر 
الجنس أولا ثم أتبعه بنوعيه مبالغة في البيان» وأما شرائط الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء 


فمذكورة في کتب الکلام ۰ 
ثم قال تعالى: « وتيك م لح وقد سبق تفسيره: 
وفيه مسائل: 


المسألة الأولى : منهم من تمسك بهذه الآية في أن الفاسق ليس له أن يأمر بالمعروف وينهى 
عن المنكر» قال لأن هذه الآية تدل على أن الآمر بالمعروف والناهي عن المنكر من المفلحين» 
والفاسق ليس من المفلحين» فوجب أن يكون الامر بالمعروف ليس بفاسق» وأجيب عنه بأن هذا 
ورد على سبيل الغالب فإن الظاهر أن من أمر بالمعروف ونهى عن المنكر لم يشرع فيه إلا بعد 
إصلاح أحوال نفسه» لأن العاقل يقدم مهم نفسه على مهم الغيرء ثم إنهم أكدوا هذا بقوله 
تمالی : اسو اش بر وسو أَشْسَكُم» «نبتره: :4 وبقوله: للم قولوت مالا تلود @ 
کر ما عند الله أن تقو ما لا تَنْعَلُوت؟ [الصف: ۳-۲ ولأنه لو جاز ذلك لجاز لمن يزني بامرأة 
أن يأمرها بالمعروف في أنها لِمَ كشفت وجهها؟ ومعلوم أن ذلك في غاية القبح والعلماء قالوا: 
الفاسق له أن يأمر بالمعروف لأنه وجب عليه ترك ذلك المنكر ووجب عليه النهي عن ذلك 
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المنكرء فبأن ترك آحد الواجبین لا یلزمه ترك الواجب الآخرء وعن السلف : مروا بالخیر وان لم 
تفعلواء وعن الحسن أنه سمع مطرف بن عبد الله یقول : لا أقول ما لا أفعل» فقال : وأينا یفعل 
ما یقول؟ ود الشيطان لو ظفر بهذه الکلمة منکم فلا يأمر آحد بمعروف ولا ینهی عن المنکر . 

ال آلة الثانية : عن النبي ل : «مَنْ مر بالمغروف وَنْهَى من المُنْكرِ کان خَلِيفَةَ الله في 
آزضه وَخْلِيفَةَ رَسُولِهِء وَخَلِيْفَةَ کتابه» وعن على رضي الله عنه : أفضل الجهاد الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنکر؛ وقال أيضًا: من لم یعرف بقلبه معروفا ولم ینکر منكرًا نكس وجعل آعلاه 
آسفله» وروی الحسن عن أبى بكر الصدیق رضی الله عنه أنه قال : يا آیها الناس ائتمروا 
بالمعروف وانتهوا عن المنکر تعیشوا بخیر» وعن الثوري : إذا كان الرجل محببًا في جیرانه 
محمودا عند إخوانه فاعلم أنه مداهن . 

المسألة المالعة : قال الله سبحانه وتعالی : #وَإن طایتان من ألمي فلا الوا با نا 


وم رص 2ر عم و 


بت دما علَ ال تیا الى فی ع ىء إل آنر له دح جرت: »] قدم الإصلاح على 
القتال» وهذا يقتضي أن يبدأ في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر بالأرفق فالأرفق مترقيًا إلى 
الأغلظ فالاغلظ وكذا قوله تعالى: اهرون في الْمصَاجع افيف زه ومع يدل على ما 
ذكرناه» ثم إذا لم يتم الأمر بالتغليظ والتشديد وجب عليه القهر بالید» فان عجز فباللسان. فان 
عجز فبالقلب» وأحوال الناس مختلفة في هذا الباب . 

ثم قال تعالی: «ولا كوا کات روا راختفا ین بتر ما جم ال 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : في النظم وجهان؛ الأول: أنه تعالی ذكر في الآيات المتقدمة أنه بيّن في 
التوراة والانجیل ما يدل على صحة دين الإسلام وصحة نبوّة محمد ييو » ثم ذكر أن أهل الكتاب 
حسدوا محمدا يلو واحتالوا في إلقاء الشكوك والشبهات في تلك النصوص الظاهرة. ثم إنه 
تعالى أمر المؤمنين بالإيمان بالله والدعوة إلى اللهء ثم ختم ذلك بأن حذر المؤمنين من مثل فعل 
أهل الکتاب» وهو إلقاء الشبهات في هذه النصوص واستخراج التأويلات الفاسدة الرافعة لدلالة 
هذه النصوص فقال: #ولا تك 4 أيها المؤمنون عند سماع هذه البينات #مَرِنَ تن 
ونوا # من أهل الكتاب لين بر مَا عاهُم 4 في التوراة والإنجيل تلك النصوص الظاهرت 
فعلى هذا الوجه تكون الآية من تتمة جملة الآيات المتقدمة والثاني : وهو أنه تعالى لما أمر بالأمر 
بالمعرؤف والنهي عن المنکر» وذلك مما لا يتم إلا إذا كان الآمر بالمعروف قادرًا على تنفيذ هذا 
التكليف على الظلمة والمتغالين» ولا تحصل هذه القدرة إلا إذا حصلت الألفة والمحبة بين أهل 
الحق والدین» لا جرم حذرهم تعالى من الفرقة والاختلاف لكي لا يصير ذلك سببًا لعجزهم عن 
القيام بهذا التکلیف» وعلی هذا الوجه تكون هذه الاية من تتمة الآية السابقة فقط . 

المسألة الثانية : قوله: #تَمَرَوُوًا تلو فيه وجوه. الأول : تفرقوا واختلفوا بسبب اتباع 
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الهوی وطاعة النفس والحسد. كما أن إبليس ترك نص الله تعالی بسبب حسده لادم الثاني : 
تفرقوا حتی صار کل فریق منهم یصدق من الأنبياء بعضا دون بعض» فصاروا بذلك إلى العداوة 
والفرقة الثالث : صاروا مثل مبتدعة هذه الأمة» مثل المشبهة والقدرية والحشوية. 

المسألة الثالثة : قال بعضهم : #تَمَرَفوأْ واحْمَلَفُوا4 معناهما واحد وذکرهما للتأکید وقیل : بل 
معناهما مختلف» ثم اختلفوا فقيل : تفرقوا بالعداوة واختلفوا في الدین» وقیل : تفرقوا بسبب 
استخراج التأویلات الفاسدة من تلك النصوص ثم اختلفوا بأن حاول کل واحد منهم نصرة قوله 
ومذهبه والثالث : تفرقوا بأبدانهم بأن صار كل واحد من آولئك الاحبار رئيسًا في بلد» ثم 
اختلفوا بأن صار کل واحد منهم يدعي أنه على الحق وآن صاحبه على الباطل» وأقول: إنك إذا 
آنصفت علمت أن آکثر علماء هذا الزمان صاروا موصوفین بهذه الصفة فنسأل الله العفو 
والرحمة. 

المسألة الرانعة: إنما قال: #من بعد ما جاءه جار ی > ولم يقل : #جَاءَنهمٌ» لجواز حذف 
علامة من الفعل إذا كان فعل المؤنث متقدما . 

ثم قال تعالى: وكيك کم عَدَابُ میم يعني الذين تفرقوا لهم عذاب عظيم في الآخرة بسبب 
تفرقهم» فكان ذلك زجرا للمؤمنين عن التفرق . 

ثم قال تعالى: یوم يض وجوه ود وجو . 

اعلم أنه تعالى لما أمر اليهود ببعض الأشياء ونهاهم عن بعض» ثم أمر المسلمين بالبعض 
ونهاهم عن البعض أتبع ذلك بذكر أحوال الآخرة» تأكيذا للأمر. 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الاولی : في نصب (يَوْم) وجهان؛ الأول: أنه نصب على الظرف» والتقدير: ولهم 
عذابٌ عظيم في هذا اليوم» وعلى هذا التقدير ففيه فائدتان؛ إحداهما: أن ذلك العذاب في هذا 
اليوم» والأخرى أن من حكم هذا اليوم أن تبيض فيه وجوه وتسود وجوه» والثاني : أنه منصوب 
بإضمار (اذكر) . 

المسألة الثانية : هذه الاية لها نظائر منها قوله تعالی : وتو َو و ری الب کذواً عل الله 
وهم سوه 4 [الزمر: ا : #ولا بق روھ ر و وه 4 ابونس: *1] ومنها قوله : 


سم . م کے م. ي رص رر م رور <$ 
وجوه بوم مسر و مشتبشرة لوي ووجوة يوْميذٍ علا ره 29 ترهقها قزر [عبس: 4۱-۳۸] ومنها 
قوله : «وجه ونر اضر 9 ا ی ناظر 9 ووجوة یمین ای 9 تفن أن ينمل يها رة [القيامة: ۲۲ - ۲۵] 
ومنها قوله: تغرف فى وجوههم ره ای [المطففين: ۲4] ومنها قوله : يعرف المجرموت یه # 


. ]٤١ [الرحمن:‎ 


إذا عرفت هذا فنقول: في هذا البياض والسواد والغبرة والقترة والنضرة للمفسرين قولان؛ 
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آحدهما: آن البیاض مجار عن الفرح والسرور؛ والسواد عن الغم» وهذا مجاز مستعمل. قال 
تعالى: وا سير أحدهم الق ظلَّ وجه مسودا وهر کطی © زسحل: مه] ویقال : لفلان عندي يد 
بیضاه» آي جلية سارةء ولما سلم الحسن ین علي رضي الله عته الأمر لمعاوية قال له بعضهم : 
يا مسود وجوه المومنین» ولبعضهم في الشیب : 

يا بیاض القرون سوّذت وجهي عند بيض الوجوه شود: القرون ۱ 

فلغمري لاخفيئك جهدي هن عياني وعن عیان العیون 

بسواد فيه بياض لوجهي وسواد لوجهك الملمون 

وتقول العرب لمن نال بغيته وفاز بمطلوبه : ابیض وجهه ومعناه الاستبشار والتهلل» وعند 
التهنثة بالسرور یقولون: الحمد لله الذي بيض وجهك. ویقال لمن وصل إليه مکروه: اربد 
وجهه واغبر لونه وتبدلت صورته فعلی هذا معنی الاية أن المؤمن يرد یوم القيامة على ما قدّتت 
يداه فان كان ذلك من الحسنات ابیض وجهه بمعنی استبشر بنعم الله وفضله وعلی ضد ذلك 
إذا رأی الکافر أعماله القبيحة محصاة اسود وجهه بمعنی شدة الحزن والغم وهذا قول آبي مسلم 
الأصفهاني . 

والقول الثاني : إن هذا البیاض والسواد یخصلان في وجوه المومنین والکافرین» وذلك لأن 

اللفظ حقيقة فیهما؛ ولا دلیل یوجب ترك الحقیقة» فوجب المصیر الیه؛ قلت ولايي مسلم إن 
یقول : الدلیل دل على ما قلناه» وذلك لأنه تعالی قال : وج ومز مس 69 ساجک تشر 69 
جر برع به 69 رها رة [عبی: 0۱-۳۸] فجعل الخبرة والقترة في مقابلة الضحك 
والاستبشار» فلو لم يكن المراد بالغبرة والقترة ما ذکرنا من المجاز لما صح جعله مقابلاً له 
فعلمنا أن المراد من هذه الغبرة والقترة الغم والحزن حتی يصح هذا التقابل» ثم قال القائلون 
بهذا القول : الحکمة فى ذلك أن أهل الموقف إذا رآوا البیاض فى وجه إنسان عرفوا أنه من أهل 
الراب فزادوا في تعظیمه فبحصل له الفرح بذلك من وجهین ؛ آحدهما: آن السعید پقرح بان 
يعلم قومه أنه من أهل السعادة» قال تعالی مخبرًا عنهم يت ی ین © يما عَمَرٌ لي ريي 
حكن ین الْمَكْرِينَ4 [يس: ۰۲۰ ۳۷] الثاني : أنهم إذا عرفوا ذلك خصوه بمزيد التعظيم فثبت أن ظهور 
البياض في وجه المکلف سبب لمزيد سروره في الآخرة وبهذا الطریق يكون ظهور السواد في 
وجه الكفار سببّا لمزيد غمهم في الآخرة» فهذا وجه الحكمة في الآخرة» وأما في الدنيا 
فالمكلف حين يكون في الدنیا إذا عرف حصول هذه الحالة في الآخرة صار ذلك مرغبًا له في 
الطاعات وترك المحرمات لكي يكون في الآخرة من قبيل من يبيض وجهه لا من قبيل من يسود 
زجهه فهذا تقریر هذين القولين . 


)۱( هله الأبیات لابن الرومي وتقدم . 
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المسألة الثالثة : احتج أصحابنا بهذه الآية على أن المُكلّف اما مؤمن واما کافر» وأنه لیس هاهنا 
منزلة بين المنزلتین كما يذهب إليه المعتزلة» فقالوا: انه تعالی قسم أهل القيامة إلى قسمین منهم 
من يبيض وجهه وهم المومنون » ومنهم من يسود وجهه وهم الکافرون ولم يذكر الثالث فلو كان 


وہ مود 


هاهنا قسم ثالث لذکره الله تعالی قالوا: وهذا أيضًا متأكد بقوله تعالی : #وجوه وَمیذ َة © 
ساجک مشر 69 ویج وسین علا رة 9 نها َه © وک هم که الج © (عبس: ۳۸- 6۲]. 

آجاب القاضي عنه بأن عدم ذکر القسم الثالث لا يدل على عدمه یبین ذلك أنه تعالی إنما 
قال : يوم ی وجوه وود وجو فذکرهما على سبیل التنکیر» وذلك لا يفيد العموم وأيضًا 
المذکور في الاية المومنون والذین کفروا بعد الایمان ولا شبهة أن الکافر الأصلي من أهل النار 
مع أنه غير داخل تحت هذین القسمین» فکذا القول في الفساق . 

واعلم أن وجه الاستدلال بالاية هو آنا نقول : الایات المتقدمة ما كانت إلا في الترغیب في 
الایمان بالتوحيد والنبوّة وفي الزجر عن الکفر بهما ثم إنه تعالی آتبع ذلك بهنه الآية فظاهرها 
يقتضي أن یکون ابیضاض الوجه نصيبًا لمن آمن بالتوحید والثبوّة» واسوداد الوجه یکون نصیبا 
لمن آنکر ذلك» ثم دل ما بعد هذه الآية على أن صاحب البیاض من أهل الجنة» وصاحب السواد 
من أهل النار» فحينئذ یلزم نفي المنزلة بين المنزلتین» وأما قوله یشکل هذا بالکافر الأصلي 
فجوابنا عنه من وجهین ؛ الأول : أن نقول لم لا يجوز أن یکون المراد منه أن كل أحد آسلم وقت 
استخراج الذرية من صلب آدم؟ وإذا كان كذلك كان الكل داخلا فيه والثاني : وهو أنه تعالی قال 
في آخر الآية: #َدُوُوأ الْمَدّاب يما كث تَکنرود فجعل موجب العذاب هو الكفر من حيث إنه 
كفر لا الكفر من حيث انه بعد الإيمان» وإذا وقع التعليل بمطلق الكفر دخل كل الكفار فيه سواء 
كفر بعد الإيمان» أو كان كافرًا أصليًا والله أعلم . 

ثم قال: اما لت سودت وُجُوهْهُمْ أكعَرمم بعد ایمیک 

وفي الآية سؤالات: 

السؤال الأول : أنه تعالى ذكر القسمين أولا فقال: يوم تیش وجو وود وجو فقدم البياض 
على السواد في اللفظ» ثم لما شرع في حكم هذين القسمين قدم حكم السواد» وكان حق 
الترتيب أن يقدم حكم البياض . 

والجواب عنه من وجوه: آحدها: أن الواو للجمع المطلق لا للترتيب» وثانیها: أن المقصود 
من الخلق إيصال الرحمة لا إيصال العذاب» قال عليه الصّلاة والسّلام حاكيًا عن رب العزة 
سبحانه : «خلقتهم ليربحوا علي لا لأربح عليهم» وإذا كان كذلك فهو تعالى ابتدأ بذكر أهل الثواب 
وهم أهل البياضء لأن تقديم الأشرف على الأخس في الذكر آحسن ثم ختم بذكرهم أيضًا 
تنبيها على أن إرادة الرحمة أكثر من إرادة الغضب كما قال : «سَبَقَثْ رَخمتي غُضَبِي» وثالثها: أن 
الفصحاء والشعراء قالوا: يجب أن يكون مطلع الكلام ومقطعه شيئًا يسر الطبع ويشرح الصدر 


۲ ۱ ۱ سورة آل عمران 
ولا شك أن ذکر رحمة الله هو الذي یکون كذلك فلا جرم وقع الابتداء بذکر أهل الثواب 
والاختتام بذکرهم . 

السوال الثانی : أين جواب (آما)؟ 

والحواب :هو تارتن والتقدير لقال ل اك ت بح اما نکم وا عون الف 
لدلالة الکلام عليه ومثله في التنزیل کثیر قال تعالی : #والمليكة یدود هم من کل باب 9 سم 
کر € [الرعد: *4:5؟] وقال : ولد رف یهت لاد مات وَإِسْمِصِلٌ ربا لب یاک [البقرة: ۱۲۷] 
وقال : ولو ترىئ إذ المجرمون تاکنواً رءوسيم ند رهم ربا € [السجدة: ؟1]. 

السوال الثالث : من المراد بهولاء الذين کفروا بعد ایمانهم؟ 

والحواب : للمفسرین فيه أقوال : 

احدها: قال أبن بن كَْب : الكل آمنوا حال ما استخرجهم من صلب آدم عليه السلام» فكل من 
کفر في الدنیا» فقد کفر بعد الایمان» ورواه الواحدي في (البسیط) باسناده عن النبي ی . 

وانیها: أن المراد: أكفرتم بعد ما ظهر لکم ما یوجب الایمان وهو الدلائل التي نصبها الله 
تعالی على التوحید والنبوّة» والدلیل على صحة هذا التأویل » قوله تعالی فیما قبل هذه الاية 
یتال الکتب لم تکزروت رابت الله ونم هدوت ) (ک عمران: ۷۰] فذمهم على الکفر بعد وضوح 
الآيات» وقال للمؤمنين ولا توا کت ترا وتو نب ما جام ای . ثم قال هاهنا 
« مب ایمیک فکان ذلك محمولاً على ما ذکرناه حتی تصير هذه الآية مقررة لما قبلهاء 
وعلی هذین الوجهین تکون الآية عامة في حق كل الکفار» وأما الذین خصصوا هذه الاية ببتعض 
الکفار فلهم وجوه؛ الأول: قال عكرمة والاصم والزجاج : المراد أهل الکتاب فانهم قبل مبعث 
النبي و کانوا مؤمنين به» فلما بعث و کفروا به » الثاني : قال قتادة: المراد الذين کفروا بعد 
الایمان بسبب الارتداد» الثالث : قال الحسن : الذين کفروا بعد الایمان بالتفاق الرابع : قیل هم 
أهل البدع والاهواء من هذه الأمة» الخامس : قیل : هم الخوارج» فانه عليه الصلاة والسلام قال 
فيهم : «ُْم یمرفون من الدّين ما یمُرق السَّهُمُ من الرْمیة» "۳" وهذان الوجهان الاخیران في غاية 
البعد لأنهما لا يليقان بما قبل هذه الآية» ولأنه تخصیص لغير دلیل» ولأن الخروج على الامام لا 
یوجب الکفر البتة . 

السوال الرابع : ما الفائدة في همزة الاستفهام في قوله : اكيرم # ؟ 

الجواب : هذا استفهام بمعنی الانکار» وهو مؤكد لما ذکر قبل هذه الآية وهو قوله : #قُلٌ 


(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في كتاب (الأنبياء)» باب : (قوله تعالى : ولل عاد ام هو © [الأعراف :10] ) (7/ 
۳ حدیث رقم (7755) من طريق أبي سفيان. . . به» ومسلم في كتاب (الزكاة)» باب : (ذكر الخوارج 
وصفاتهم) (۲/ ۱/۱۳ ۷) من طريق سعيد بن مسروق. . . به» كلاهما (أبو سفيان» سعيد) عن عبد الرهن بن 
أبي نعیم . . . به . 


الآية رقم (۱۰۹-۱۰۶) ۳۸۳ 
ال الكتب لم تون ايت أله وه ہی عل ما نماو © فل تال الککب لِم تست عن سيل 
َو € ال عمران: ۰۹۸ 44] ۰ 

ثم قال تعالی: دوا داب يما کے ترود . 

وفیه فواند الأولى: أنه لو لم یذکر ذلك لكان الوعید مختصًا بمن کفر بعد إيمانه» فلما ذکر هذا 
ثبت الوعید لمن کفر بعد إيمانه ولمن كان کافرا أصليًاء الثانية : قال القاضي قوله : «اَكترم بعد 
يميم 4 يدل على أن الکفر منه لا من الله وکذا قوله: «فوفوً الاب يما کم ا 
الثالثة : قالت المرجئة : الآية تدل على أن کل نوع من آنواع العذاب وقع معللاً بالکفر» وهذا 
ينفي حصول العذاب لغیر الکافر . 

ثم قال تعالی: ام ال یت وجوم کنی رَد او شم نیا علدرت6. 

وفيك سؤالات: 

السؤال الأول : ما المراد برحمة الله؟ 

الجواب : قال ابن عباس : المراد الجنة» وقال المحققون من آصحابنا : هذا إشارة إلى أن 
العبد وان كثرت طاعته فإنه لا يدخل الجنة إلا برحمة الله» وكيف لا نقول ذلك والعبد ما دامت 
داعيته إلى الفعل وإلى الترك على السوية يمتنع منه الفعل؟ فإذن ما لم يحصل رجحان داعية 
الطاعة امتنع أن يحصل منه الطاعة وذلك الرجحان لا يكون إلا بخلق الله تعالی» فإذن صدور 
تلك الطاعة من العبد نعمة من الله في حق العبد فكيف يصير ذلك موجبًا على الله شيئاء فثبت 
أن دخول الجنة لا يكون إلا بفضل الله وبرحمته وبكرمه لا باستحقاقنا . 

السؤال الثاني : كيف موقع قوله : لهم فا خَللِدُونَ 4 بعد قوله : نی ْم ) مر © . 

الجواب : كأنه قيل : كيف يكونون فيها؟ فقيل : هم فيها خالدون لا يظعنون عنها ولا يموتون . 

السؤال الثالث : الكفار مخلدون في النار كما أن المؤمنين مخلدون في الجنة» ثم نه تعالى 
لم ينص على خلود أهل النار في هذه الآية مع أنه نص على خلود أهل الجنة فيها فما الفائدة؟ 

والجواب : كل ذلك إشعارات بأن جانب الرحمة أغلب» وذلك لأنه ابتدأ في الذكر بأهل الرحمة 
وختم باهل الرحمة» ولما ذکر العذاب ما آضافه إلى نفسه؛ بل قال الإنذرفرا لاب ٩‏ مع أنه ذكر 
الرحمة مضافة إلى نفسه حيث قال : فى رم 4 ولما ذکر العذاب ما نص على الخلود مع أنه 
امن على ابره في جاتب تراپ » رام كر العذاب علله سل مار دوقو الاب يما کم 
تَكْفْرُونَ 4 ولما ذکر الثواب علله برحمته فقال : نی رَد ال 4 ثم قال في آخر الآية وم آله رید 
ظُلْمًا یت 4 وهذا جار مجری الاعتذار عن الوعید بالعقاب» وکل ذلك مما يشعر بأن جانب 
الرحمة مغلب يا آرحم الراحمین لا تحرمنا من برد رحمتك ومن کرامة غفرانك واحسانك . 

ثم قال تعالی: لك ایس الہ توا عَليْلك بلح € فقوله : لرن ) فيه وجهان؛ الأول : 


خلا | سورةآل عمران 
المراد أن هذه الآيات التي ذكرناها هي دلائل الله» وإنما جاز إقامة (يَلْكَ) مقام (هذه) لأن هذه 
الآيات المذكورة قد انقضت بعد الذكرء فصار كأنها بعدت فقيل فيها لك والثاني : أن الله 
تعالى وعده آن ينزل عليه كتابًا مشتملاً على كل ما لا بد منه في الدين» فلما أنزل هذه الآيات 
قال : تلك الآيات الموعودة هي التي نتلوها عليك بالحق» وتمام الكلام في هذه المسألة قد تقدم 
في سورة البقرة في تفسیر قوله : للك الْكنب4 [لبقرة: ] وقوله : يلق فيه وجهان 
الأول: أي ملتبسة بالحق والعدل من إجزاء المحسن والمسيء بما يستوجبانه» الثاني : بالحق» 
أي بالمعنى الحق» لأن معنى التلو حق . 

ثم قال تعالى: وما له بر طا لَعَلِينَ4. 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : إنما حسن ذکر الظ هاهنا لأنه تقدم ذكر العقوبة الشديدة وهو سبيخا 
وتعالی آکرمالأکرمین» فکانه نمال يعاري الك وقال : إنهم ما وقعوا فيه إلا بسبب آفعالهم 
المنكرة» فان مصالح العالم لا تستقیم إلا بتهدید المذنبین» وإذا حصل هذا التهدید فلا بد من 
التحقیق دفعًا للکذب. فصار هذا الاعتذار من آدل الدلائل» على أن جانب الرحمة غال 
ونظیره قوله تعالی في سورة (عم) بعد أن ذکر وعید الکفار يم كارا لا يرن سا © رک 
ايتا دابا [النبا: ۲۸۰۲۷ أي : هذا الوعید الشدید نما حصل بسبب هذه الأفعال المنکرة . 

المسألة الثانية : قال الججبّائي : هذه الآية تدل على أنه سبحانه لا يريد شيئًا من القبائح لا من 
أفعاله ولا من أفعال عباده» ولا يفعل شيئًا من ذلك» وبيانه : وهو أن الظلم إما أن يفرض صدوره 
من الله تعالى» أو من العبد» وبتقدير صدوره من العبد» فإما أن يظلم العبد.نفسه وذلك بسبب 
ون وروی مر اع و وم PR‏ کیت 

میت نكرة في سياق النّفي» فوجب ب أن لا يريد شيئًا مما يكون ظلماء سواء كان ذلك 

EE‏ فثبت أن هذه الاية تدل على أنه لا يريد شيئًا من هذه الأقسام 
الثلائة» وإذا ثبت ذلك وجب أن لا يكون فاعلاً لشيء من هذه الاقسام ويلزم منه أن لا يكون 
فاعلاً للظلم أصلاً ويلزم أن لا يكون فاعلاً لأعمال العباد» لأن من جملة أعمالهم ظلمهم 
لأنفسهم وظلم بعضهم بعضًا > وإنما قلنا : إن الاية تدل على كونه تعالی غير فاعل للظلم البتة 
لأنها دلت على أنه غير مرید لشيء منهك ولو كان فاعلاً لشيء من أقسام الظلم لكان مريدًا لها 
وقد بطل ذلك. قالوا: فثبت بهذه الآية أنه تعالى غير فاعل للظلم» وغير فاعل لأعمال العباد؛ 
وغير مريد للقبائح من أفعال العباد» ثم قالوا: إنه تعالى تمدح بأنه لا يريد ذلك» والتمدح إنما 
يصح لو صح منه فعل ذلك الشيء وصح منه كونه مریدا له» فدلت هذه الآية على كونه تعالى 
قادرًا على الظلم وعند هذا تبجحوا وقالوا: هذه الآية الواحدة وافية بتقرير جميع أصول المعتزلة 
في مسائل العدل» ثم قالوا: ولما ذکر تعالى أنه لا يريد الظلم ولا يفعل الظلم قال بعده: لول ما 


الآية رقم (۱۰۹-۱۰۶) ۳۸۵ 


فى الکعوت وما فى الْأَرْضٍ وَإِلَ الله جع الم وانما ذکر هذه الآية عقیب ما تقدم لوجهین؛ 
الأول: أنه تعالى لما ذكر أنه لا يريد الظلم والقبائح استدل عليه بأن فاعل القبيح إنما يفعل القبيح 
إما للجهل» أو العجز. أو الحاجة وكل ذلك على الله محال لأنه مالك لكل ما فى السموات 
وما في الأرض» وهذه المالكية تنافي الجهل والعجز والحاجة؛ وإذا امتنع ثبوت هذه الصفات 
في حقه تعالى امتنع كونه فاعلاً للقبيح» والثاني : أنه تعالى لما ذكر أنه لا يريد الظلم بوجه من 
الوجوه كان لقائل أن يقول: نا نشاهد وجود الظلم في العالم» فإذا لم يكن وقوعه بإرادته كان 
على خلاف إرادته» فيلزم كونه ضعيفًا عاجرًا مغلوبًا وذلك محال . 

فأجاب الله تعالی عنه بقوله : « وله ماف أَلتمَوَتٍ وما فى الْأَرْضٍ» أي : أنه تعالى قادر على أن 
يمنع الظلمة من الظلم على سبيل الإلجاء والقهر ولما كان قادرًا على ذلك خرج عن كونه عاجرًا 
ضعیفا لا أنه تعالى أراد منهم ترك المعصية اختيارًا وطوعًا ليصيروا بسبب ذلك مستحقين للثواب 
فلو قهرهم على ترك المعصية لبطلت هذه الفائدة» فهذا تلخيص كلام المعتزلة في هذه الایت 
وربما أوردوا هذا الكلام من وجه آخرء فقالوا: المراد من قوله : « وما أله برد ظلْما میت !ما أن 
يكون هو لا يريد أن يظلمهم أو أنه لايريد منهم أن يظلم بعضهم بعضّا فان كان الأول فهذا لا 
يستقيم على قولکم. لأن مذهبكم أنه تعالى لو عذب البريء عن الذنب بأشد العذاب لم يكن" 
ظالمّاء بل كان عادلاً» لأن الظلم تصرّف في ملك الغیر» وهو تعالى إنما یتصرف في ملك نفسه 
فاستحال كونه ظالمًا وإذا كان كذلك لم يكن حمل الآية على أنه لا يريد أن يظلم الخلق وأما إن 
حملتم الآية على أنه لا يريد أن يظلم بعض العباد بعضًاء فهذا آیضا لا یتم على قولكم لأن كل ذلك 
بإرادة الله وتكوينه على قولكم» فثبت أن على مذهبكم لا يمكن حمل الآية على وجه صحيح . 

والجواب: لم لا يجوز أن يكون المراد أنه تعالى لا يريد أن يظلم أحذًا من عباده؟ قوله : الظلم 
منه محال على مذهبكم فامتنع التمدح به قلنا : الكلام عليه من وجهين الأول: أنه تعالى تمدح 
بقوله «لا تحدم مه ولا € [البقرة: ۷۰۰اوبقوله وهر یم ولا م6 [الأنعام: ]٠٤‏ ولا يلزم من 
ذلك صحة النوم والأكل عليه فكذا هاهنا الثاني : أنه تعالى إن عذب من لم يكن مستحقًا للعذاب 
فهو وان لم يكن ظلمًا في نفسه لكنه في صورة الظلم» وقد يطلق اسم أحد المتشابهين على 


الآخر کقوله : لوََرُوا سیر میا الشورى: ٠؛]‏ ونظائره كثيرة في القرآن هذا تمام الكلام في 


هذه المناظرة . 

المسألة الثالثة : احتج أصحابنا بقوله : ا وله مَا فى لکوت وما فى الْأَرْضِ) على كونه خالقًا 
لأعمال العباد» فقالوا: لا شك أن أفعال العباد من جملة ما في السموات ومافي والأرض» 
فوجب كونها له بقوله: وله ما نی أَلَمَنوْتِ وَمَا قاری وإنما يصح قولنا: إنها له لو كانت 
مخلوقة له فدلت هذه الآية على أنه خالق لأفعال العباد . 

أجاب الجبائي عنه بأن قوله : (لِلَِّ) إضافة ملك لا إضافة فعل ألا ترى أنه يقال: هذا البناء 


۳۸۹ ۱ سورة آل عمران 
لفلان فیریدون أنه مملوکه لا أنه مفعوله» وأيضًا المقصود من الآية تعظیم الله لنفسه ومدحه 
لإلهية نفسه ولا يجوز أن یتمدح بأن ینسب إلى نفسه الفواحش والقبائح» وآیضا فقوله : # ما 
لوت وا فى ام إنما یتناول ما كان مظروئًا في السموات والارض وذلك من صفات 
الأجسام لا من صفات الافعال التي هي آعراض . 

آجاب أصحابنا عنه بأن هذه الاضافة إضافة الفعل بدلیل أن القادر على القبیح والحسن لا 
يرجح الحسن على القبیح إلا إذا حصل في قلبه ما یدعوه إلى فعل الحسن» وتلك الداعية حاصلة 
بتخليق الله تعالی دفعًا للتسلسل» وإذا كان المؤثر في حصول فعل العبد هو مجموع القدرة 
والداعية» وثبت أن مجموع القدرة والداعية بخلق الله تعالى ثبت أن فعل العبد مستند إلى الله 
تعالى خلقًا وتكويئًا بواسطة فعل السبب. فهذا تمام القول في هذه المناظرة . 

المسألة الرابعة : قوله تعالی ‏ وی ما فى لسوت وم فى کر زعمت الفلاسفة أنه نما قدم 
ذکر ما في السموات على ذکر ما في الارض لأن الاحوال السماوية آسباب للاحوال الأرضية» 
فقدم السبب على المسبب. وهذا يدل على أن جمیع الاحوال الارضية مستندة إلى الاحوال 
السماوية لامي يي اويا 
من هذا الوجه . 

المسألة الخامسة :قال تعالى: # وی مَا فى السموت وما فى الذأرض کال 2 رم َو فأعاد 
ذكر ووو ی اموا RG‏ 
000 فقوله : # ویو ما فى آلصتوت وَمَا فى ار إشارة إلى أنه سبحانه هو الأول وقوله # وَإِلَ 
َل َم امو إشارة إلى أنه هو الآخرء وذلك يدل على إحاطة حكمه وتصرفه وتدبيره بأولهم 
وآخرهم» وأن الأسباب والمسببات منتسبة إليه وأن الحاجات منقطعة عنده . 

المسألة السادسة : كلمة (إلى) في قوله : « ور أله رنه لا تدل على كونه تعالى في 
مکان وجهة. بل المراد أن رجوع الخلق إلى موضع لا ینفذ فيه حكم أحد إلا حكمه ولا يجري 


فيه قضاء أحد إلا قضاؤە 5 
قد عالى: < کم حر أت یت لكي تن رازن نت عن 


مور مه 4 


عكر وئۇمو ا ولو ءام مت آهل الڪتب لكان حيرا یا لهم نهم مه 
ری وت اتکی © 3 بسن الى" ترد كوي ل 
الب مُه لا مرو © 4 
في النظم وجهان: 
الأول:أنه تعالى لما أمر المؤمنين ببعض الأشياء ونهاهم عن بعضها وحذرهم من أن يكونوا 


الآية رقم ( ۰۱۱۰ ۱۱۱) TAY‏ 


مثل أهل الکتاب في التمرد والعصیان وذکر عقیبه ثواب المطیعین وعقاب الکافرین» كان 
الغرض من کل هذه الآيات حمل المؤمنين والمکلفین على الانقیاد والطاعة ومنعهم عن التمرد 
والمعصية. ثم إنه تعالی آردف ذلك بطریق آخر يقتضي حمل المومنین على الانقیاد والطاعة 
فقال تم َيْرَ أَمَةٍ 4 والمعنی آنکم کنتم في اللوح المحفوظ خير الأمم وأفضلهم. فاللائق بهذا 
أن لا تبطلوا على آنفسکم هذه الفضيلة» وأن لا تزیلوا عن آنفسکم هذه الخصلة المحمودة وأن 
تکونوا منقادین مطیعین في کل ما يتوجه علیکم من التکالیف. الثاني : أن الله تعالی لما ذکر 
كمال حال الاشقیاء وهو قوله : ما لت أَسَوَدّتٌ وَجُوهْهُمْ 14ل عمران: ۲۱۰۰ وکمال حال السعداء 
وهو قوله: وما لو یت وجُوهْهمْ 314 عمران: 6٠07‏ نبه على ما هو السبب لوعید الاشقیاء 
بقوله : وما أله برد ظَلما لت [ال عمران: ۱۰۸] يعني آنهم انما استحقوا ذلك بأفعالهم القبیحة 
ثم نبه في هذه الآية على ما هو السبب لوعد السعداء بقوله : #كُكُمْ حَيْرَ أَمَةِ أرجت لاس * أي : 
تلك السعادات والکمالات والکرامات إنما فازوا بها في الآخرة لأنهم کانوا في الدنیا رم 
أُِْجَتَ لاس € وفي الاية مسائل : 

المسألة الأولى : لفظة (كَانَ) قد تکون تامة وناقصة وزائدة على ما هو مشروح في النحو 
واختلف المفسرون في قوله: كني » على وجوه؛ الأول: أن (کان) هاهنا تامة بمعنی 
الوقوع والحدوث وهو لا یحتاج إلى خبر» والمعنی : حدئتم خير آمة ووجدتم وخلقتم خير أمة› 
ویکون قوله : َير أَمَةِ 4 بمعنی الحال وهذا قول جمع من المفسرین الثاني : أن (کان) هاهنا 
ناقصة وفيه سوال : وهو أن هذا یوهم آنهم کانوا موصوفین بهذه الصفة وأنهم ما بقوا الآن علیها . 

والجواب عنه : أن قوله : (کان) عبارة عن وجود الشيء في زمان ماض على سبیل الابهام» ولا 
يدل ذلك على انقطاع طاری بدلیل قوله : « اسْتَعْفِروأ رب کان 46 [نوح: 1٠١‏ وقوله : وکن ان 
عفورا رما [الفتح: ۱4] إذا ثبت هذا فنقول : للمفسرین على هذا التقدیر أقوال؛ آحدها : کنتم في 
علم الله خير أمة» وثانیها : کنتم في الامم الذين کانوا قبلکم مذکورین بأنکم خير أمة وهو کقوله : 
#أسِدَهُ عل الکنار را تم € [الفع : ۹ إلى قوله : دک مهم فى لور € [الفعح : ۹ فشدتهم على 
الكفار آمرهم بالمعروف ونهيهم عن المنکر وثالثها : كنتم في اللوح المحفوظ موصوفين بأنكم 
خير أمة» ورابعها: كنتم منذ آمنتم خير أمة أخرجت للناس» وخامسها : قال آبو مسلم : قوله: 
كم عبر ٍَ4 تابع لقوله : وام ال بصت وُجُوهَهمْ € لال عمران: ۱۰۷] والتقدير : أنه يقال لهم عند 
الخلود في الجنة : كنتم في دنياكم خير أمة فاستحقيتم ما أنتم فيه من الرحمة وبياض الوجه بسببه» 
ويكون ما عرض بين أول القصة وآخرها كما لا يزال يعرض في القرآن من مثله» وسادسها: قال 
بعضهم : لو شاء الله تعالى لقال (أنتم) وكان هذا التشريف حاصلاً لكلنا ولكن قوله : ڪن ) 
مخصوص بقوم معينين من صحاب الرسول و وهم السابقون الأولون» ومن صنع مثل ما 
صنعواء وسابعها: كنتم مذ آمنتم خير أمة تنبيهًا على أنهم كانوا موصوفين بهذه الصفة مذ كانوا . 


۳۸۹۸ سورة آل عمران 


انزف . أن يقال : (کان) هاهنا زائدة» وقال بعضهم : قوله : 9 کم خو تو هو 
کقوله : ۶ وا گرا إذ ذ كنم یلا ليلا دُكرتُ » [الأعراف : : بم] وقال في موضع آخر : « رات كرا 1 
اسم لیل مضعم [بيؤرزس: +۲ واضمار كان واظهارها سواء إلا آنها تذکر للتأكيد ووقوع الامر لا 
محالة: قال ابن الأنباري : هذا القول ظاهر الاختلال. لأن (کان) تلغی متوسطة ومخرة ولا 
تلغی متقدمة» تقول العرب : عبد الله كان قائم» وعبد الله قائم كان على أن كان ملغات ولا 
يقولون: كان عبد الله قائم على إلغائهاء لأن سبيلهم أن يبدؤا بما تنصرف العناية إليه» والملغي 
لا يكون في محل العناية» وأيضًا لا يجوز إلغاء الكون في الآية لانتصاب خبره» وإذا عمل الكون 
في الخبر فنسبه لم يكن ملغى . 

الاحتمال الرابع : أن تكون (كان) بمعنى صارء فقوله: < وي ير أ معناه صرتم خير أمة 
أخرجت للناس تأمرون بالمعروف وتنهون عن المنکر» أي : صرتم خير أمة بسبب كونكم آمرين 
بالمعروف وناهين عن المنكر ومؤمنين بالله . 

ثم قال: ولو ءامرک هل لصحتب لَكَانَ حرا أ يعني : كما أنكم اكتسبتم هذه الخيرية بسبب 
هذه الخصال» فأهل الکتاب لو آمنوا لحصلت لهم اعا صفة الخيرية والله اعلم . 

المسألة الثانية اختج اا ب الآية على أن إجماع الأمة حجِة» وتقریره من وجهین ؛ 
الأول: قوله تعالى : #ومن قوم مومية 5 أَعَدُ ہدوت الق 4 [الأعراف : : مع ثم قال في هذه الآية: 
« کم عيْرَ امَو فوجب بحكم هذه الآية أن تكون هذه الآية أفضل من أولئك الذين يهدون 
بالحق من قوم موسى» وإذا كان هؤلاء أفضل منهم وجب أن تكون هذه الأمة لا تحكم إلا بالحق 
إذ لو جاز في هذه الأمة أن تحكم بما ليس بحق لامتنع کون هذه الأمة أفضل من الأمة التي تهدي 
, بالحق» لأن المبطل يمتنع أن يكون خيرًا من المحق» فثبت أن هذه الأمة لا تحكم إلا بالحق» 
وإذا كان كذلك كان إجماعهم حجة . 

الوجه الثاني : وهو (أن الألف واللام) في لفظ (المعروف) ولفظ (المنکر) يفيدان 
الاستغراق» وهذا يقتضي كونهم آمرین بكل معروف وناهين عن كل منكر ومتى كانوا كذلك 
كان إجماعهم حقًا وصدقًا لا محالة فكان حجة» والمباحث الكثيرة فيه ذكرناها في الأصول . 

المسألة الثالغة: قال الزجاج: قوله: KES‏ ڪر ان4 ظاهر الس E‏ 
النبي يكل ولكنه عام في كل الأمة» ونظيره قوله : يب م أ لصميام © [البقرة : ۱۸۲ کیب 
ع لصا » [البقرة: ۲۱۷۸ فإ كل ذلك خطاب الحاضرین بحسب اللفظ » ولکنه عام في حق 
الكل كذا هاهنا . 

المسألة الرابعة : قال القفال رحمه الله : أصل الأمة الطائفة المجتمعة على الشيء الواحد فأمة 
نبينا ية هم الجماعة الموصوفون بالیمان به والإقرار بنبوته» وقد يقال لكل من جمعتهم دعوته 
أنهم أمته إلا أن لفظ الأمة إذا أطلقت وحدها وقع على الأول» ألا ترى أنه إذا قيل أجمعت الأمة 


الآية رقم (۱۱۱۰۱۱۰) ۳۸۹ 


على كذا فهم منه الأول وقال عليه الصلاة والسلام : «أَمْتِي لا ت-" تَجْبَمِعُ عَلَى ضْلالة» وروي أنه عليه 
E‏ ادر بوي سي سي الا بوي او ا ب 
المقرون بنبوته» فأما أهل دعوته فإنه إنما يقال لهم : إنهم أمة الدعوة ولا يطلق عليهم إلا لفظ 
الأمة بهذا الشرط . 

أما قوله : نت لاس ففيه قولان: الأول: أن المعنى كنتم خير الأمم المخرجة للناس 
في جميع الأعصارء فقوله: أرجت لاس أي : أظهرت للناس حتى تميزت وعرفت وفصل 
بينها وبين غيرهاء والثاني : أن قوله: لاس( من تمام قوله: كنم والتقدير: كنتم 
للناس خير أمة» ومنهم من قال : «أُحِْجَتَ 4 صلة» والتقدير: كنتم خير أمة للناس . 

ثم قال: تاوت بالمعروف ونوت ڪن المنگر ونویئون ون اه . 

واعلم أن هذا کلام مستأنف» والمقصود منه بیان علة تلك الخيرية» كما تقول : زید کریم 
يطعم الناس ویکسوهم ویقوم بما یصلحهم» وتحقیق الکلام أنه ثبت في أصول الفقه أن ذکر 
الحکم مقروتّا بالوصف المناسب له يدل على کون ذلك الحکم معللاً بذلك الوصف. فهاهنا 
حکم تعالی بثبوت وصف الخيرية لهذه الامة» ثم ذکر عقیبه هذا الحکم وهذه الطاعات» أعني 
الامر بالمعروف والنهي عن المنکر والایمان» فوجب کون تلك الخيرية معللة بهذه العبادات . 

وهاهنا سوالات: 

السوال الأول : من أي وجه يقتضي الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر والایمان بالله کون 
هذه الامة خير الأمم مع أن هذه الصفات الثلائة كانت حاصلة في سائر الامم؟ . 

والجواب : قال القفال: تفضيلهم على الأمم الذين كانوا قبلهم إنما حصل لأجل أنهم يأمرون 
بالمعروف وينهون عن المنكر بآكد الوجوه وهو القتال لأن الأمر بالمعروف قد يكون بالقلب 
وباللسان وبالید» وأقواها ما يكون بالقتال» لأنه إلقاء النفس في خطر القتل وأعرف المعروفات 
الدين الحق والإيمان بالتوحيد والنبوة» وأنكر المنکرات : الكفر بالله» فكان الجهاد في الدين 
محملاً لأعظم المضار لغرض إيصال الغير إلى أعظم المنافع» وتخليصه من أعظم المضار 
فوجب أن يكون الجهاد أعظم العبادات» ولما كان أمر الجهاد في شرعنا أقوى منه في سائر 
الشرائع» لا جرم صار ذلك موجبًا لفضل هذه الأمة على سائر الأمم» وهذا معنى ما روي عن ابن 
عباس أنه قال في تفسير هذه الآية: قوله : « َم حَيرَ اَمَو أرجت لاس تأمرونهم أن يشهدوا أن 
لا إله إلا الله ويقروا بما آنزل الله؛ وتقاتلونهم عليه و(لا إله إلا الله) أعظم المعروف 
والتكذيب هو أنكر المنكر . 

ثم قال القفال: فائدة القتال على الدين لا ينكره منصف. وذلك لأن أكثر الناس يحبون أديانهم 
بسبب الألف والعادة» ولا يتأملون في الدلائل التي تورد عليهم فإذا أكره على الدخول في الدين 


۳۹۰ سورة آل عمران 


بالتخویف بالقتل دخل فیه » ثم لا یزال یضعف ما في قلبه من حب الدین الباطل» ولا یزال یقوی 
في قلبه حب الدین الحق إلى أن ینتقل من الباطل إلى الحق» ومن استحقاق العذاب الدائم إلى 
استحقاق الثواب الدائم . 

السوال الثاني : لِم قدم الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر على الایمان بالله في الذکر مع أن 
الایمان بالله لا بد وأن یکون مقدمّا على کل الطاعات؟ 

والجواب : أن الایمان بالله آمر مشترك فيه بين جمیع الأمم المحقة» ثم إنه تعالی فضل هذه 
الامة على سائر الأمم المحقة» فيمتنع أن یکون المژثر في حصول هذه الخيرية هو الایمان الذي 
هو القدر المشترك بين الكل» بل المؤثر في حصول هذه الزيادة هو کون هذه الأمة أقوى حالاً في 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر من سائر الامم فإذن المؤثر في حصول هذه الخيرية هو 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر» وأما الإيمان بالله فهو شرط لتأثير هذا المؤثر في هذا 
الحكم لأنه ما لم يوجد الإيمان لم يصر شيء من الطاعات مؤثرًا في صفة الخيرية» فثبت أن 
الموجب لهذه الخيرية هو كونهم آمرين بالمعروف ناهين عن المنكر» وأما إيمانهم فذاك شرط 
التأثير» والمؤثر آلصق بالأثر من شرط التأثير» فلهذا السبب قدم الله تعالى ذكر الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر على ذكر الإيمان . 

السؤال الثالث : لِم اكتفى بذكر الإيمان بالله ولم يذكر الإيمان بالنبوة مع أنه لا بد منه . 

والجواب : الإيمان بالله يستلزم الإيمان بالنبوّة» لأن الإيمان بالله لا يحصل إلا إذا حصل 
الإيمان بتکونه صادقاء والإيمان بكونه صادقا لا يحصل إلا إذا كان الذي أظهر المعجز على وفق 
دعواه صادقا لأن المعجز قائم مقام التصديق بالقول» فلما شاهدنا ظهور المعجز على وفق 
دعوى محمد ييو كان من ضرورة الإيمان بالله الایمان بنبوة محمد 22 فكان الاقتصار على 
ذكر الإيمان بالله تنبيها على هذه الدقيقة 

ثم قال تعالى: ولو ءامرک هل لیب لكان حبرا لَهُم4 وفيه وجهان؛ الأول: ولو آمن أهل 
الكتاب بهذا الدين الذي لأجله حصلت صفة الخيرية لأتباع محمد عليه الصلاة والسلام لحصلت 
هذه الخيرية أيضًا لهم» فالمقصود من هذا الكلام ترغيب أهل الکتاب في هذا الدين» الثاني : أن 
أهل الكتاب إنما آثروا دينهم على دين الإسلام حبا للرياسة واستتباع العوام ولو آمنوا لحصلت 
لهم هذه الرياسة في الدنيا مع الثواب العظيم في الاخرق فكان ذلك خيرًا لهم مما قنعوا به . 

بو ل ا الكلام بجملتين على سبيل الابتداء من غير عاطف» إحداهما: قوله 
0 ویک وَأ ڪرشم افو (ال عمران: ۱۱۰] وثانيتهما: قوله: #لن یسرک رل أذى 

ن بو ولوک e‏ كا یروت قال صاحب (الكشاف): هما كلامان واردان على 
ار EGS A‏ وعلی ذكر فلان فان من شأنه 
كيت وكيت» ولذلك جاء #دءَامَنَ #* غير عاطف . 


الآية رقم (۱۱۱۰۱۱۰) ۱ ۳۹۱ 


آما قوله ينهم اموت وأكارهم الْمسِفُونَ4. 
قفیه سؤالاة: 
السوال الأول : الالف واللام في قوله ۶ امین 5 للاستغراق أو للمعهود السابق؟ 
والجواب : بل للمعهود السابق» والمراد: عبد الله بن سلام ورهطه من الیهود» والنجاشي 
ورهطه من النصارى . 
السؤال الثاني : لوصف إنما يذكر للمبالغة فأي مبالغة تحصل في وصف الکافر بأنه فاسق . 
والجواب : الكافر قد يكون عدلاً في دينه وقد يكون فاسقًا في دینه فيكون مردودًا عند 
الطوائف كلهم› لأن المسلمين لا يقبلونه لکفره» والكفار لا يقبلونه لكونه فاسقّا فيما بينهم› 
فكأنه قيل أهل الكتاب فریقان : منهم من آمن» والذين ما آمنوا فهم فاسقون في أديانهم» فليسوا 
ممن يجب الاقتداء بهم البتة عند أحد من العقلاء . 
أما قوله تعالى: 9 أن یمرو ائ فاعلم أنه تعالى لما رغب المؤمنين في التصلب في 
إيمانهم وترك الالتفات إلى آقوال الکفار وأفعالهم بقوله : ۶ که عر َم ت رغبهم فيه من وجه 
آخرء وهو آنهم لا قدرة لهم على الاضرار بالمسلمین إلا بالقلیل من القول الذي لا عبرة به» ولو 
أنهم قاتلوا المسلمين صاروا منهزمين مخذولين» او كدلك لم رحب تاد إلى آقوالهم 
وأفعالهم» وكل ذلك تقرير لما تقدم من قوله : #إن تطيعوأ نرب م من أدبن أوثُوأ لْكِدْبَ © [آل عمران : 
٠]فهذا‏ وجه النظم. فأما قوله 9 آن یرو إل ی فمعناه: أنه ليس على المسلمين من 
كفار آهل الكتاب ضرر وإنما منتهى أمرهم أن يؤذوكم باللسان» ما بالطعن في محمد وعيسى 
عليهما الصلاة والسلام؛ وإما بإظهار كلمة الكفرء كقولهم: «عرر ان أل [العوبة: ١٣]و‏ 
«المَسیح ات أله © [العوبة: ۳۲۰و امه لاک کل که [المائدة: #«0]وإما بتحريف نصوص التوراة 
والانجیل» وإما بالقاء الشبه في الاسماع وإما بتخویف الضعفة من المسلمين» ومن الناس من 
قال : إن قوله : « إل دی استثناء منقطع وهو بعید» لأن کل الوجوه المذكورة یوجب وقوع 
الغم في قلوب المسلمین والغم ضرر. فالتقدیر لا یضروکم إلا الضرر الذي هو الأذى» فهو 
استثناء صحیح ؛ والمعنی لن یضروکم الا ضررًا یسیرا» والاذی وقع موقع الضرر. والأذى 
مصدر آذیت الشيء أذى . 
ثم قال تعالى: لآ وان بقلو یوک ار نم لا سرو وهو إخبار بأنهم لو قاتلوا المسلمین 
لصاروا منهزمین مخذولین ۶ ثم لا صر re‏ و وی ی منهزمین لا یحصل لهم 
ری ومثله قوله تعالی : #ولين وتوا 0 pe‏ وین صروشم لبوأ رک اسر فک مه ی 
بتصرويت# [الحشر: ؟١]وقوله:‏ #كل ا موم کر Jl‏ ىوش [آل عصمران : ۱۲] 
۳ : ون جيم جيم مد 6۵ © سيرم لصتم وود لدب 6 [القمر: 405-44] وكل ذلك وعد بالفتح 
اا 


۳۹۲ 1 سورة آل عمران 

واعلم أن هذه الآية اشتملت على الاخبار عن غیوب كثيرة» منها أن المؤمنين آمنون من 
ضررهم» ومنها آنهم لو قاتلوا المؤمنين لانهزموا» ومنها أنه لا یحصل لهم قوة وش وکة بعد 
الانهزام وکل هذه الأخبار وقعت كما آخبر الله عنهاء فان الیهود لم یقاتلوا إلا انهزمواء وما 
أقدموا على محاربة وطلب رياسة إلا خذلواء وكل ذلك إخبار عن الغيب فيكون معجرًا وهاهنا 
سؤالات : 

السؤال الأول : هب أن اليهود كذلك» لكن النصارى ليسوا كذلك فهذا يقدح في صحة هذه 
الآيات» قلنا: هذه الآيات مخصوصة بالیهود» وأسباب النزول تدل على ذلك فزال هذا الإشكال . 

السؤال الثاني : هلا جزم قوله : « ثم لا یروت . 

قد علب موسي لسرا إلى كم ال حجار اداه كانه قال ی ان ی لا تسر 
والفائدة فيه أنه لو جزم لكان نفي النصر مقيدًا بمقاتلتهم كتولية الأدبار» وحين رفع كان نفي 
النصر وعدا مطلقا كأنه قال: ثم شأنهم وقصتهم التي أخبركم عنها وأبشركم بها بعد التولية أنهم 
لا يجدون النصرة بعد ذلك قط بل يبقون في الذلة والمهانة بدا دائمّا . 

السوال الثالث : ما الذي عطف عليه قوله :2 مورك ؟ . 

الجواب: هو جملة الشرط والجزاء» كأنه قبل : أخبركم آنهم إن یقاتل وکم ينهزمواء ثم 
آخبرکم آنهم لا ینصرون» وانما ذکر لفظ 8 45 لإفادة معنی التراخي في المرتبة» لأن الاخبار 
بتسلیط الخذلان علیهم أعظم من الاخبار بتوليتهم الأدبار . 


قوله تعالی: صرت عم الله أبن ¿ ما توا |[ بل من الله وب ین 
ن رو 5 مرو م - ۳ 
و يض ین اه صرت علوم التشکنا ذللاک پآنهم کا کشو 


مج ارم مه ع) سم 


بعایلت 1 ومسي الانبياء ۳۳ ی ذلك يما ع2 عصواً ۳۹31 دون 49 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قد ذکرنا تفسیر هذه اللفظة في سورة البقرة» والمعنی جعلت الذلة ملصقة 
بهم كالشيء یضرب على الشيء فیلصق به. ومنه قولهم : ما هذا عليّ بضربة لازب» ومنه تسمية 
الخراج ضريبة . 

المسألة الثانية :.الذلة هي الذل» وفي المراد بهذا الذل آقوال؛ الأول : وهو الاقوی أن المراد 
أن یحاربوا ویقتلوا وتغنم آموالهم وتسبی ذراریهم وتملك أراضيهم فهو کقوله تعالی  :‏ واتلوه 
'حيث تینلموهم © [البقرة: ]۱٩۱‏ 


الآية رقم (۱۱۲) ۳۹۳ 


ثم قال تعالی: لا يحَبلٍ يّنَ أو 4 والمراد إلا بعهد من الله وعصمة وغمام من الله ومن المومنین 
لأن عند ذلك تزول الاحکام فلا قتل ولا غنيمة ولا سبي» الثاني : أن هذه الذلة هي الجزية› 
وذلك لأن ضرب الجزية عليهم يوجب الذلة والصغارء والثالث : أن المراد من هذه الذلة أنك لا 
ترى فيهم ملكا قاهرًا ولا رئيسًا معتبرّاء بل هم مستخفون في جميع البلاد ذليلون مهينون . 

واعلم أنه لا يمكن أن يقال المراد من الذلة هي الجزية فقط أو هذه المهانة فقط لأن قوله : 
للا عبل من أله 4 يقتضي زوال تلك الذلة عند حصول هذا الحبل والجزية والصغار والدناءة لا 
يزول شيء منها عند حصول هذا الحبل» فامتنع حمل الذلة على الجزية فقط» وبعض من نصر 
هذا القول» أجاب عن هذا السؤال بأن قال: إن هذا الاستثناء منقطع» وهو قول محمد بن جرير 
الطبري» فقال : اليهود قد ضربت عليهم الذلة» سواء كانوا على عهد من الله أو لم يكونوا فلا 
یخرجون بهذا الاستثناء من الذلة إلى العزة فقوله : ر ۳ مب من أله # تقديره لكن قد يعتصمون 
بحبل من الله وحبل من الناس . واعلم أن هذا ضعیف لأن حمل لفظ (إلا) على (لکن) خلاف 
الظاهر وأيضًا إذا حملنا الکلام على أن المراد: لکن قد یعتصمون بحبل من الله وحبل من 
الناس لم يتم هذا القدر فلا بد من ضمار الشيء الذي یعتصمون بهذه الأشياء لأجل الحذر عنه 
والاضمار خلاف الأصل. فلا يصار إلى هذه الأشياء إلا عند الضرورة فإذا كان لا ضرورة هاهنا 
إلى ذلك كان المصیر إليه غير جائز» بل هاهنا وجه آخر وهو أن يحمل الذلة على كل هذه الأشياء 
أعني : القتل» والأسرء وسبي الذراري» وأخذ المال» وإلحاق الصغار» والمهانة» ويكون فائدة 
الاستثناء هو أنه لا یبقی مجموع هذه الأحكام» وذلك لا ينافي بقاء بعض هذه الاحکام» وهو 
اخذ القلیل من آموالهم الذي هو مسمی بالجزية. وبقاء المهانة والحقارة والصفار فیهم» نهذ 
هو القول في هذا الموضع» وقوله : أبن ما قفوأ أي وجدوا وصودفوا يقال : ثقفت فلانًا في 
الحرب أي : أدركته» وقد مضى الكلام فيه عند قوله : یت لوهم € [البقرة: ۱[ . 

المسألة الثالثة : قوله : إل بل ین أل فيه وجوه؛ الأول: قال الفرّاء: التقدير إلا أن 
یعتصموا بحبل من اللهء وأنشد على ذلك : 

رأتني بحبلها فصدت مخافة وفي الحبل روعاء الفژاد فروق"") 

واعترضوا علیه» فقالوا: لا يجوز حذف الموصول وإبقاء صلته» لأن الموصول هو الأصل 
والصلة فرع فيجوز حذف الفرع لدلالة الأصل علیه. أما حذف الأصل وإبقاء الفرع فهو غير 
جائز» الثاني : أن هذا الاستثناء واقع على طريق المعنى» لأن معنى ضرب الذلة لزومها إياهم 
على آشد الوجوه بحیث لا تفارقهم ولا تنفك عنهم فكأنه قیل : لا تنفك عنهم الذلت ولن 
(۱) هذا البیت لحميد بن ثور الهلالي وهو حميد بن ثور بن حزن الهلالي العامري» آبو المثنى . 

؟ - ٠"اهل؟‏ - ٠16م».‏ شاعر محضرم عاش زمنًا في الجاهلية وشهد حنيئًا مع المشركين» وأسلم ووفد على 
النبي يليه ومات في خلافة عثمان رضي الله عنه» وقيل أدرك زمن عبد الملك بن مروان . 


۳۹ سورة آل عمران 


یتخلصوا عنها إلا بحبل من الله وحبل من الناس» الثالث : أن تکون الباء بمعنی (مع) کقولهم : 
اخرج بنا نفعل كذاء أي : معناء والتقدیر: الا مع حبل من الله . 

المسألة الرابعة : المراد من حبل الله عهده وقد ذکرنا فيما تقدم أن العهد إنما سمي بالحبل 
لان الانسان لما كان قبل العهد خائفاء صار ذلك الخوف مانعًا له من الوصول إلى مطلوبه فاذا 
حصل العهد توصّل بذلك العهد إلى الوضول إلى مطلوبه» فصار ذلك شبيهًا بالحبل الذي من 
تمسك به تخلص من خوف الضرر. . . 

فان قیل: إنه عطف على حبل الله حبلا من الناس وذلك يق یقتضی المغايرة فکیف هذه المغایرة؟ 

قلنا: قال بعضهم ا روت ع ی رز 
كان المراد ذلك لقال : أو حبل من الناس» وقال آخرون: المراد بكلا الحبلین العهد والذمة 
والأمانء وإنما ذکر تعالی الحبلین لأن الأمان المأخوذ من المؤمنين هو الامان المأخوذ بإذن الله 
وهذا عندي أيضًا ضعیف. والذي عندي فيه أن الأمان الحاصل للذمي قسمان؛ آحدهما: الذي 
نص الله عليه وهو آخذ الجزية» والثاني : الذي فوض إلى رأي الامام فيزيد فيه تارة وینقص 
بحسب الاجتهاد ؛ فالأول: هو المسمى بحبل الله» والثانی: هو المسمى بحبل المؤمنين والله 
اعلم . ۱ 

ثم قال: وباو بش ى الله 4 وقد ذکرنا أن معناه: آنهم مكثواء ولبثوا وداموا في 
غضب الله» وأصل ذلك مأخوذ من البوء وهو المکان» ومنه : تبوأ فلان منزل کذا وبوأته إياهء 
المي الهم مرا ف خضب من واو ا ر نولك : حل بهم الغضب وحلوا به . 

ثم قال: لوَرِبَت عم ألْمَسَكَئَةٌ € والأكثرون حملوا المسكنة على الجزية وهو قول الحسن 
قال: وذلك لأنه تعالى أخرج المسكنة عن الاستثناء وذلك يدل على أنها باقية عليهم غير زائلة 
عنهم. والباقي عليهم ليس إلا الجزية» وقال آخرون: المراد بالمسكنة أن اليهودي يظهر من 
ی و یی ی ی ا لي و ا و و ا 
ور روي وج د | من الوعید قال : دک 
انم كوا يكفروت بای اه ويفتلون اه بعر حَنَ ‏ والمعنى : أنه تعالى ألصق باليهود ثلاثة 
أنوام من المكروهات أولها : جعل الذلة لازمة لهم. وثانيها: جعل غضب الله لازمًا لهم. 
وثالثها: جعل المسكنة لازمة لهم» ثم بيّن في هذه الآية أن العلة لإلصاق هذه الأشياء المكروهة 
بهم هي : أنهم كانوا يكفرون بآيات الله ويقتلون الأنبياء بغير حق» وهنا سوالات : 

السؤال الأول : هذه الذلة والمسكنة إنما التصقت باليهود بعد ظهور دولة الإسلام» والذين 
قتلوا الأنبياء بغير حق هم الذين كانوا قبل محمد و بأدوار وأعصار» فعلى هذا الموضع الذي 
حصلت فيه العلة وهو قتل الأنبياء لم يحصل فيه المعلول الذي هو الذلة والمسکنة والموضع 
الذي حصل فيه هذا المعلول لم تحصل فيه العلة» فكان الإشكال لازمًا. 


الآية رقم (۱۱۵-۱۱۲) ۳۹۵ 


والجواب عنه: أن هژلاء المتأخرین وان كان لم يصدر عنهم قتل الأنبياء علیهم السلام لکنهم 
کانوا راضین بذلك. فان آسلافهم هم الذین قتلوا الأنبياء وهژلاء المتأخرون کانوا راضین بفعل 
أسلافهم» فنسب ذلك الفعل الیهم من حیث كان ذلك الفعل القبیح فعلاً لآبائهم وأسلافهم مع 
آنهم کانوا مصوبین لاسلافهم في تلك الأفعال . 

السؤال الثاني : لم كرر قوله : ذلك يا عَصَوأ4 وما الحكمة فيه ولا يجوز أن يقال التکریر 
للتأكيد» لأن التأكيد يجب أن يكون بشيء أقوى من الم کد» والعصيان أقل حالاً من الكفر فلم 
يجز تأكيد الكفر بالعصيان؟ . 

والجواب من وجهين ؛ الأول : أن علة الذلة والغضب والمسكنة هي الكفر وقتل الأنبیای وعلة 
الكفر وقتل الأنبياء هي المعصية» وذلك لانهم لما توغلوا في المعاصي والذنوب فكانت ظلمات 
المعاصي : تتزايد حالاً فحالً» ونور الإيمان يضعف حالاً فحالاًء ولم يزل كذلك إلى أن بطل نور 
الایمان وحصلت ظلمة الکفر » وإليه الا شارة بقوله : کڈ بل ران عل فلوم ما وا کیب € [المطففين : 
4 فقوله : #ذَلِكَ با عَصوأ إشارة إلى علة العلة ولهذا المعنی قال آرباب المعاملات : من ابتلي 
بترك الاداب وقع في ترك السنن» ومن ابتلي بترك السنن وقع في ترك الفريضة» ومن ابتلي بترك 
الفريضة وقع في استحقار الشريعة» ومن ابتلي بذلك وقع في الکفر» الثاني : يحتمل أن يريد بقوله 
ذلك پار نا یکوک من تقدم منهم» ويريد بقوله دك یا عَصَواگه من حضر منهم في زمان 
الرسول يكوه وعلی هذا لا یلزم التكرارء فکأنه تعالی بيّن علة عقوبة من تقدم» ثم بيّن أن من تأخر 
لما تبع من تقدم كان لأجل معصیته وعداوته مستوجبّا لمثل عقوبتهم حتی یظهر للخلق أن ما 
آنزله اس وب اس 
قوله تعالی: ۵ لیوا سوا تن آهل الکتّب امه قابمة الت أنه ااه 
ليل وم يَنْجْدُودَ © بوت ٠‏ يكو ویو أ مروت ارو 
وهو عن منک و اسر دسترعوت 3 0 وه من ج مج 9 وما يَفعكوأ 

ین حير کن نزو واه علب باس © »4 

في الآية مسبائل: 

لما اا ؛ أحدهما: أن قوله : ## لیوا سرا 
وقوله a:‏ ِن آهل الْكِمَب اک يمه كلام مستأنف لبيان قوله لیا سو كما وقع 
قوله : امسوت بالمعروفي» اک عمران: ۲۱۱۰بیانّا لقوله : كم خر عبر مد [آل عمران : و ی 
RRR‏ را ۳ يي : ينهم المومنورک 

أكارهم یود ثم ابتدأ فقال : ن آهل الکتّب ساح وسو 


۳۹1 ۱ سورةآل عمران 
آحدهما: أنه لما قال : لين آهل الککب اه يمه كان تمام الکلام أن یقال : ومنهم أمة 
مذمومة إلا أنه آضمر ذکر الأمة المذمومة على مذهب العرب من أن ذکر آحد الضدین يغني عن 
ذکر الضد الاخر وتحقیقه أن الضدین یعلمان معّاء فذکر آحدهما یستقل بإفادة العلم بهماء فلا 
جرم یحسن |همال الضد الآخر. 

قال آبو ذویب: 

دعاني الیها القلب إني لامرژ مطیع فلا آدري آرشد طلابها۱) 

آراد (أم غي) فاکتفی بذکر الرشد عن ذکر الغي» وهذا قول الفراء وابن الأنباري» وقال 
الزجاج : لا حاجة إلى إضمار الامة المذمومت لأن ذکر الأمة المذمومة قد جری فیما قبل هذه 
الایات فلا حاجة إلى (ضمارها مرة آخری. لأنا قد ذکرنا أنه لما كان العلم بالضدین معا كان ذکر 
آحدهما مغنيًا عن ذکر الآخر» وهذا كما يقال زيد وعبد الله لا یستویان زيد عاقل دیّن زکي› 
فيغني هذا عن أن يقال: وعبد الله ليس کذلك. فكذا هاهنا لما تقدم قوله : ليسا سر أغنى 
ذلك عن الا ضمار . 

والقول الثاني : أن قوله : ليسا سر کلام غير تام ولا يجوز الوقف عنده» بل هو متعلق 
بما بعده» والتقدیر : لیسوا سواء من أهل الکتاب أمة قائمة وأمة مذمومة فأمة رفع بلیس وانما 
قیل (ليُسُوأ) على مذهب من یقول : أكلوني البراغیث» وعلی هذا التقدیر لا بد من إضمار الامة 
المذمومة وهو اختیار آبي عبيدة الا أن أكثر النحویین آنکروا هذا القول لاتفاق الاکثرین على أن 
قوله أكلوني البراغیث وأمثالها لغة ركيكة» والله أعلم . 

المسألة الثانية : يقال فلان وفلان سواء» أي : متساویان وقوم سواء لأنه مصدر لا يثنى ولا 
یجمع ومضی الکلام في (سَوآء) في أول سورة البقرة . 

المسألة الثالقة : في المراد بأهل الکتاب قولان؛ الأول: وعلیه الجمهور : أن المراد منه الذین 
آمنوا بموسی وعیسی علیهما السلام» روي أنه لما أسلم عبد الله بن سلام وأصحابه قال لهم 
بعض كبار اليهود: لقد كفرتم وخسرتم فأنزل الله تعالى لبيان فضلهم هذه الآية» وقيل: إنه 
تعالى لما وصف أهل الكتاب في الآية المتقدمة بالصفات المذمومة ذكر هذه الآية لبيان أن كل 
أهل الكتاب ليسوا كذلك» بل فيهم من يكون موصوفا بالصفات الحميدة والخصال المرضية› 
قال الثوري : بلغني أنها نزلت في قوم كانوا يصلون ما بين المغرب والعشاء» وعن عطاء: أنها 
نزلت في أربعين من آهل نجران واثنين وثلاثين من الحبشة وثلاثة من الروم كانوا على دين عيسى 
(۱) أبو ذؤيب هو خويلد بن خالد بن محرّث أبو دیب من بني هذيل بن مدركة المضري . 

؟ - ٩/۵۲۷‏ - 14۸م شاعر فحل» حضرم آدرك الجاهلية والاسلام» وسكن المدينة واشترك في الغزو 
والفتوح» وعاش إلى أيام عثمان فخرج في جند عبد الله بن سعد بن أبي السرح إلى افريقية سنة (1 ۲ه) غازيًا . فشهد 
فتح إفريقية وعاد مع عبد الله بن الزبير وجماعة يحملون بشرى الفتح إلى عثمان» فلما كانوا بمصر مات أبو ذؤيب 
فيها. وقيل مات بإفريقية . 


الآية رقم (۱۱۵-۱۱۳) ۳۹۷ 


وصدقوا بمحمد عليه الصلاة والسلام . 

والقول الثاني : أن یکون المراد بأهل الکتاب کل من آوتي الکتاب من أهل الأديان» وعلی 
هذا القول يكون المسلمون من جملتهم» قال تعالى : م اوتا الكتب أب امتا من 
ادن و ۷ ومما يدل عى هذا ما روى ابن مسعود أن النبي 4 أخر صلاة العشاء ثم خوج 
إلى المسجد. فإذا الناس ينتظرون الصلاة» فقال : «أمَا له لیس ین أفل هَذِهِ الأذيان أَحَدٌ یذ کر الله 
تَعَالَى مَذه السّاعَةَ خَيْرَكُمْ» وقرأ هذه الآية» قال القفال رحمه الله : ولا يبعد أن يقال: أولئك 
الحاضرون كانوا نفرًا من مؤمني أهل الكتاب» فقيل ليس يستوي من أهل الكتاب هؤلاء الذين 
آمنوا بمحمد و فأقاموا صلاة العتمة في الساعة التي ينام فيها غيرهم من أهل الكتاب الذين لم 
ليوو وو Pa‏ الله بأهل الكتاب» كأنه 
قيل : أولئك الذين سموا أ: نفسهم بأهل الكتاب حالهم وصفتهم تلك الخصال الذميمة والمسلمون 
الذين سماهم الله بأهل الكتاب حالهم وصفتهم هكذاء فكيف يستويان؟ فيكون الغرض من هذه 
الاية تفرير فضيلة أهل الإسلام تأکیذا لما تقدم من قوله : كم حر مةه [آل عمران: ]٠١١‏ وهو 
كقوله : #أفمّن کن ما کمن کات قاسقا لا يِسَتَرينَ4 [السجدة: ۰۲۱۸ 

ثم اعلم أنه تعالى مدح الأمة المذكورة في هذه الآية بصفات ثمان 

الصفة الأولى: أنها قائمة وفيها أقوال؛ الأول: آنها قائمة في الصلاة يتلون آيات الله آناء الليل 
فرعن وجيت جحلاو الحران في اما اللبل وشو 9یا : لی يتوت ررَيّهِرْ سا 
وَقِِكمَا4 [الفرقان: 54] وقوله: إن ری يع آنک تنوم أن ين تلق یه [المزمل: ۰ وقوله ر ال4 
[المزمل : ۲] وقوله : # وقوموا له 1 و قَدِمِتَينَ 4 [البقرة : والذي يدل على أن المراد من هذا القيام في 
الصلاة قوله : «وَهم كسمو € والظاهر أن السجد: ة لا تکون إلا في الصلاة . 

والقول الثانی : فى تفسیر کونها قائمة : آنها ثابتة على التمسك بالدین الحق ملازمة له غير 
مضطربة في التمسك به کقوله : إل ما دنت َه جوم ۰ أي : ملازمّا للاقتضاء ثابقا 
على المطالبة مستقصیا فيهاء ومنه قوله تعالی : پا بلس # [آل عمران: ۲۱۸ . 

واقول: إن هذه الآبة دّت على کون المسلم قائمًا بحق العبودية وقوله : لكب نی يدل 
على أن المولی قائم بحق الربوبية في العدل والاحسان فتمت المعاهدة بفضل الله تعالی كما 
قال : َو يمبدكة و یمک [البقرة: ]4٠‏ وهذا قول الحسن البصري» واحتج عليه بما روي أن 
عمر بن الخطاب قال يا رسول الله : إن أناسًا من آهل الکتاب یحدئوننا بما یعجبنا فلو کتبناه؛ 
فنخضب يل ؤقال: «أَمُتَهَوَكُونَ آنتم يا ابْنَ الحْطاب. کُمَا تَهَوَكَتْ الْيَهُودُه”''» قال الحسن : 


(۱) إسناده ضعیف : آخرجه أحمد في (مسنده) (۳/ ۰۳۸۷ حديث رقم »)١5145(‏ والبيهقي في (شعب الإيمان) 


(۱/ °°(« > کلاهما من طریق مجالد عن الشعبي عن جابر . . . به 6 وأورده الهيثمي في (الجمم) (۱/ 4 ۰6۱۷ وقال : 
رواه أحمد وأبو يعلى والبزار وفيه مجالد ا ۳ بن سعيد وغيرهما» ورواه الخطيب في (الجامع - 


۳۹4۸ ۱ سورة آل عمران 


متحیرون مترددون «أما وَالَّذِي نَفْسِي بیده لَقَدْ ایکم بها بَيْضَاءَ نَقِيَةه وفي رواية آخری قال عند 
ذلك : «إنكم لم تکلفوا أن تعملوا بما في التوراة والانجیل وإنما آمرتم أن تمنوا بهما وتفوضوا 
علمهما إلى الله تعالى» وكلفتم أن ڌ تؤمنوا بما أنزل على في هذا الوحي غدوةً وعشيًا والذي نفس 
محمد بيده لو أدركني إبراهيم وموسى وعيسى لآمنوا بي واتبعوني» (١2فهذا‏ الخبر يدل على أن 
وی این راخب وعدم املق بكيره راجياو اناد بجر عجوم الله فى هذه الآية 
بذلك فقال: ا ین هل الكتب که قيِمَة» . 

القول الثالث : : (24 6 اي ۳ : أقمت العود فقام بمعنى 
استقام وهذا کالتقریر لقوله : < کم خير أ 

الصفة الثانية: قوله تعالى: يلون ءاينت اه ءانه 55 

وقیه مسائل: . 5 

المسألة الأولى : (يتلون ويؤمنون) في محل الرفع صفتان لقوله : « أي أي : أمة قائمة تالون 
مومنون . 

المسألة الثانية : التلاوة القراءة وأصل الكلمة من الإتباع فكأن التلاوة هي إتباع اللفظ للفظ . 

المسألة الثالثة : آيات الله قد يراد بها آيات القرآن» وقد يراد بها أصناف مخلوقاته التي هي 
دالة على ذاته وصفاته والمراد هاهنا الأولى . 

المسألة الرابعة : « ءانه كر أصلها في اللغة الأوقات والساعات وواحدها إِنّاء مثل : مِعَى 
وأمعاء وتی مثل نی وإنحاء» مكسور الأول ساكن الثاني» قال القفال رحمه الله : كأن التأني 
مأخوذ منه لأنه انتظار الساعات والأوقات» وفي الخبر أن النبي يقال للرجل الذي آخر 
المجيء إلى الجمعة : «آذْيْتَ وآتيت» "أي : دافعت الاوقات . 

الصفة الثالشة: قوله تعالی : : و جدود وفيه وجوه؛ الأول : يحتمل أن يكون حالاً من 
ا كأ بقرمون القرآن ان هرای الخضوع والخشوع الا آن لقفال رحمه الله 
روى في (تفسيره) حديثًا : أن ذلك غير جائزء وهو قوله عليه السلام : «آلا ّى ثهیث أن را رَاكِمًا 
=لأخلاق الراوي) 2)١51١/5(‏ حديث رقم (۱8۸۸) من طريق الحسن أن عمر بن الخطاب . . . فذكره» وفي 
إسناده انقطاع » الحسن لم يسمع من عمر رضي الله عنه . 
(۸)۱ أجده إلا في كتب التفسير بدون إسناد . 
(۲) إستاده صحبح : أخرجه أبو داود في كتاب ۱0 (الصلاة)» 6 (تخطي رقاب E‏ 
(الجمعة)» باب : (النهي عن تخطي رقاب الئاس . ۳/۳۰ °( حديث رقم (۱۳۹۹) من طريق ابن وهب قال 
سمعت معاوية یت . به ) Py‏ ا ا . به ) e‏ 
أن رسول الله لقال . . فذکره . 


الآية رقم (۱۱۵-۱۱۳) ۳۹۹ 


أذ سَاجِدَاه الثاني : بحتمل آن‌یکون كلامًا مستقلاً والمعنی آنهم یقومون تارة ویسجدون تارة 
ويبتغون الفضل والرحمة بأنواع ما یکون في الصلاة من الخضوع لله تعالی وهو کقوله : «وَألدِينَ 
يتوت رهم سْجّدًا وَقِبِمًا1#الفرقان: ۲۰4 وقوله: ام هو فلت ءَاَاءٍ أل ساجدا وقايما در 
خر ورج رة ریو. #[الزمر : 4] قال الحسن : يريح رأسه بقدميه وقدميه برأسه» وهذا على معنى 
إرادة الر احة وإزالة التعب وإحداث النشاط ‏ الثالث : یحتمل أن یکون المراد بقوله : هم 
يسْجَرُونَ 4 آنهم یصلون وصفهم بالتهجد باللیل والصلاة تسمی سجودا وسجدة ورکوعا وركعة 
وتسبیخا وتسبيحة» قال تعالی : «#وازکنوا مم کین [البقرة: 4۳] أي : صلوا وقال : سحن اله 
جين تسوت وج نُصَبِحُوْنَ#[الروم: ۱۷] والمراد الصلاة» الرابع : يحتمل أن یکون المراد بقوله 
لوهم يسَجْدُونَ € أي : یخضعون ویخشعون لله لأن العرب تسمي الخشوع سجودًا کقوله : ول 
مد ما في سوت وَمَا ف الْأَرْضِ #التحل: 144 وکل هذه الوجوه ذکرها القفال رحمه الله . 

الصفة الرابعة: قوله : #يُؤْمِئُوت یله ویو ألْآَضِرٍ > واعلم أن اليهود كانوا أيضًا يقومون في 
الليالي للتهجد وقراءة التوراة» فلما مدح المؤمنين بالتهجد وقراءة القرآن أردف ذلك بقوله : 
#بُؤْمئُوست یال وليم خر وقد بينا أن الإيمان بالله يستلزم الإيمان بجميع أنبيائه ورسله 
والإيمان باليوم الآخر يستلزم الحذر من المعاصي» وهؤلاء اليهود ينكرون أنبياء الله ولا 
يحترزون عن معاصي الله» فلم يحصل لهم الإيمان بالمبدأ والمعاد. 

واعلم أن كمال الإنسان أن يعرف الحق لذاته» والخير لأجل العمل به» وأفضل الأعمال 
الصلاة وأفضل الأذكار ذكر الله» وأفضل المعارف معرفة المبدأ ومعرفة المعاد» فقوله: يتلود 
ایب نو 2 الیل هم يَجَدُودَ € إشارة إلى الأعمال الصالحة الصادرة عنهم وقوله : منوت 
اه وی اضر إشارة إلى فضل المعارف الحاصلة في قلوبهم فکان هذا إشارة إلى كمال 
حالهم في القوة العملية وفي القوة النظرية» وذلك أكمل آحوال الانسان» وهي المرتبة التي يقال 
لها : [نها آخر درجات الانسانية وأول درجات الملكية . 

الصفة الخامسة: قوله : #ويأمرون یرون © . 

الصفة السادسة: قوله : تهون عن نگ 4 واعلم أن الغاية القصوی في الکمال أن یکون تامًا 
وفوق التمام فكون الإنسان تامّا ليس إلا في كمال قوته العملية وقوته النظرية وقد تقدم ذکره 
وكونه فوق التمام أن يسعى في تكميل الناقصین» وذلك بطريقين» إما بإرشادهم إلى ما ينبغي 
وهو الأمر بالمعروف» أو بمنعهم عما لا ينبغي وهو النهي عن المنكر»ء قال ابن عباس رضي الله 
عنهما : يمرو لو 4 أي : بتوحيذ الله وبنبرّة محمد ڳلا تهون عن المنگر 4 أي : ينهون 
عن الشرك بالله» وعن إنكار نبوة محمد 335 » واعلم أن لفظ المعروف والمنكر مطلق فلم يجز 
تخصیصه بغیر دلیل» فهو یتناول کل معروف وکل منکر . ۱ 

الصفة السابعة: قوله : «وشرفُوت في الْحَيرْتِ » وفیه وجهان؛ أحدهما: آنهم یتبادرون إليها 


5۰۰ ۱ سورة آل عمران 
خوف الفوت بالموت. والاأخر : یعملونها غير متثاقلین . فان قیل : أليس أن العجلة مذمومة قال 
عليه الصلاة والسلام : «الْمَجَلَّةُ من الشّبِطَانِء والتأئي من الرْخَمَنَ» فما الفرق بين السرعة وبين 
العجلة؟ قلنا: السرعة مخصوصة بأن يقدم ما ينبغي تقدیمه والعجلة مخصوصة بأن یقدم ما لا 
ينبغي تقدیمه ال ی ل ری لأن من رغب في الأمرء 
1 ثر الفور على التراخي» قال تعالی : وسار 5 وال مَعْفْرْوَ يِن ین وه کم © (ال عمران: :۱۱۳۳ وایضا 
العجلة ليست مذمومة على الاطلاق بدلیل قوله تعالی : « وعَجلْتُ میت رک وت رن © [طه: ۸6] . 

الصفة الثامنة: قوله : وليك , مق لمح 4 والمعنى وأولئك الموصوفون بما وصفوا به من 
جملة الصالحین الذین صلحت آحوالهم عند الله تعالی ورضیهم» واعلم أن الوصف بدلك غ 
المدح ویدل عليه القرآن والمعقول» آما القرآن فهو أن الله تعالی مدح بهذا الوصف أكابر 
هد بر ری بو وی : بعد ذکر [سماعیل وادریس وذي الکفل وغیرهم «واتهم 
5 بت نم یرک > الصكلحيت # [الأنبياء: ]۸٩‏ وذكر حكاية عن سليمان عليه السلام أنه قال: 
امِل حملت فى عبادك لمح # دسمسن: ۱4] وقال : فن آله هو مول وجنریل ولح 
ینت [التحريم: وآما المعقول فهر آن الصلاح ضد الفساد»:ركل ما لاينبغي أن يكون فهو 
فساد» سواء كان ذلك في العقائد. أو في الاعمال» فإذا كان کل ما حصل من باب ما ينبغي أن 
یکون» فقد حصل الصلاح» فکان الصلاح دالاً على أكمل الدرجات . 

ثم إنه تعالی لما ذکر هذه الصفات الثمانية قال : #ومًا یلوا من س ڪي نکن یمرو وال عليه 

وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ حمزة والكسائي وحفص عن عاصم «وما یلوا ین عبر کن ُڪ دود 
بالیاء على المغايبة» لأن الکلام متصل بما قبله من ذکر مؤمني أهل ون 
ويؤمنون ویأمرون وینهون ویسارعون» ولن یضیع لهم ما یعملون والمقصود أن جهال الیهود 
لما قالوا لعبد الله بن سلام : نکم خسرتم بسبب هذا الایمان» قال تعالی بل فازوا بالدرجات 
العظمی. فکان المقصود تعظیمهم لیزول عن قلبهم آثر کلام أولئك الجهال» ثم هذا وان كان 
بحسب اللفظ یرجع إلى کل ما تقدم ذکره من مومني أهل الکتاب» فان سائر الخلق یدخلون فيه 
نظرًا إلى العلة . 

وأما الباقون فإنهم قرژوا بالتاء على سبیل المخاطبة فهو ابتداء خطاب لجمیع المومنین على 
معنی أن أفعال ممني أهل الکتاب ذکرت. ثم قال : وما تفعلوا من خير معاشر المؤمنين الذین 
من جملتکم هؤلاء» فلن تکفروه» والفائدة أن یکون حکم هذه الاية عامًا بحسب اللفظ في حق 
جمیع المکلفین. ومما ی کد ذلك أن نظائر هذه الاية جاءت مخاطبة لجمیع الخلائق من غير 


رر رح ا مه 


o ۰ 0-5‏ ۹" ممص ۰ 2 27 
تخصيص بقوم دون قوم كقوله: #وما تَفْعَلُواً من حير یمه له 46 [البقرة: 190] وما تُنَفِفُوا ین 


الآية رقم (11۵ ۱۱۱) ٤‏ 


حر بوک یکمک [البقرة: ۷۰ #وما تیا اسیک ین حير دوه عند لک [البقرة: ۱۱۰] وأما آبو 
همرو فالمتقول عنه أنه كان يقرأ هذه الآية بالقراءتين . 

المسألة الثانية: (فلن تُكْفَرُوه) أي لن تمنعوا ثوابه وجزاءه وإنما سمي منع الجزاء كفر 
لوجهين ؛ الأول : أنه تعالی سمی إيصال الثواب شكرًا قال الله تعالی ۹ ليد 
[البقرة: ۱۰۸] وقال : یک كان ستيهُر شکور که [الاسراء: ۱4] فلما سمى إيصال الجزاء شکرا 
سمی منعه كفرًاء والثاني : أن الکفر في اللغة هو الستر فسمي منع الجزاء کفرّا لانه بمنزلة 
الجحد والستر . 

فان قيل: لم قال : (فلن تُكَفَرُوه) فعداه إلى مفعولین مع أن شکر وکَمّر لا یتعدیان إلا إلى واحد 
يقال شکر النعمة وکفرها. 

قلنا: لأنا بینا أن معنی الکفر هاهنا هو المنع والحرمان» فکان كأنه قال : فلن تحرموه» ولن 
تمنعوا جزاءه . 

المسألة الثالغة : احتج القائلون بالموازنة من الذاهبين إلى الإحباط بهذه الآية فقال: صريح 
هذه الاية يدل على أنه لا بد من وصول آثر فعل العبد الیه ور اه ا سس 
بمقداره شيء لبطل مقتضی هذه الآية» ونظیر هذه الاية قوله تعالی : #فَّمَن يَمَمَلْ يقال دَرَةٍ 
حيرا یرم ومن يعمل يقال دَرَوْ شرا یرو [الزلزلة: ۷ م]. 

ثم قال: واه عَلِيم ری والمعنی أنه تعالی لما آخبر عن عدم الحرمان والجزاء آقام ما 
يجري مجری الدلیل عليه وهو أن عدم إيصال الثواب والجزاء ما أن یکون للسهو والنسیان 
وذلك مُحال في حقّه ؛ لأنه علیم بکل المعلومات» وإما أن یکون للعجز والبخل والحاجة وذلك 
محال لأنه إله جمیع المحدثات» فاسم الله تعالی يدل على عدم العجز والبخل والحاجق 
وقوله : عم يدل على عدم الجهل» وإذا انتفت هذه الصفات امتنع المنع من الجزاء لأن 

منع الحق لا بد وآن یکون لأجل هذه الامور والله آعلم انما قال : علي باس رک؟ مع أنه 
عام بالكل بشارة لمتفين بجزيل الثواب ودلالة على أنه لا يفوز عند إلا هل التقوى 
قوله تعالی: 9۳ ن الست گنروا أن تن عَنْهُمْ أمولهُم ول" أولدهم ین لله 

کی وک اب و هم فها خلدون 

اعلم أنه تعالى ذكر في هذه الآبات مرة آحوال الکافرین في كيفية المقاب» وأخرى احوال 
المؤمنين في الثواب جامعًا بين الزجر والترغيب والوعد والوعيد» فلما وصف من آمن من الكفار 
بما تقدم من الصفات الحسنة أتبعه تعالى بوعيد الكفارء فقال: #إنَّ الت كقروا أن توت عنم 
أمولهم ول رده وفي الآية مسائل : 

المسألة الأولی : في قوله : #إنَّ آلَذِيت كَمَرُوا© قولان الأول: المراد منه بعض الكفار ثم 


۲ ۱ سورة آل عمران 


القائلون بهذا القول ذکروا وجومًاء آحدها: قال ابن عباس : يريد قريظة والنضیر وذلك لأن 
مقصود رژساء اليهود في معاندة الرسول ما كان الا المال» والدلیل عليه قوله تعالی في سورة 
البقرة #ولا تن باب كَمنا قلیلاگه [البقرة: ]4١‏ » وثانيها : أنها نزلت في مشركي قريش» فان أبا جهل 
كان کثیر الافتخار بماله ولهذا السبب نزل فيه قوله : وک آملکا مهم ین ن هم أ حسن انا ورءیاکه 
[مریم : 74] وقوله فينع ناديم 69 سره € [العلق : ۷ » وثالشها : آنها نزلت في آبي سفیان 
فانه أنفق مالا كثيرًا على المشرکین يوم بدر وأحد في عداوة النبي بل . 

والقول الثاني : أن الاية عامة في حق جميع الکفار؛ وذلك لأنهم كلهم كانوا يتعززون بكثرة 
الاموال» وكانوا يعيرون الرسول ية وأتباعه بالفقر» وكان من جملة شبههم أن قالوا: لو كان 
محمد على الحق لما تركه ربه في هذا الفقر والشدة ولأن اللفظ عام» ولا دلیل يوجب 
التخصیص فوجب إجراؤه على عمومه» وللأولين أن یقولوا: إنه تعالى قال بعد هذه الآية #مكلُ 
ما فقون [آل عمران: ۱۷۷] فالضمير في قوله : ينْفِفُونَ » عائد إلى هذا الموضع » وهو قوله: ان 
زیت كمَرُوا 4 ثم إن قوله: «یففون» مخصوص ببعض الکفار» فوجب أن يكون هذا أيضًا 
مخصوصا. 

المسألة الثانية : إنما خص تعالى الأموال والأولاد بالذكر لأن أنفع الجمادات هو الأموال 
وأنفع الحيوانات هو الولد» ثم بيّن تعالى أن الکافر لا ينتفع بهما البتة في الآخرة؛ وذلك يدل 
على عدم انتفاعه بسائر الأشياء بطريق الأولى» ونظيره قوله تعالی : بم لا یم مال لبود © إل 
من آق اله ماب سلیم؟ [الشعراء: ۰۸۸ ]۸٩‏ وقوله: وتقوا ما لا ری شس عن تس لیا [البقرة: 4۸] 


و2 م رصم 


الأية وقوله #قلن بقل مد من أَحَدِهِم مَل ارف دعب ور افتدئ پو [آل عمران : : ۱ وقوله : #وما 
امول ولا رکد بالق قرو عند رلح اسبا: ۳۷] ولما بيّن تعالى أنه لا انتفاع لهم بأموالهم ولا 
بأولادهم» قال : لوَأوْلَيِكَ أصَحَبٌ الَا هم فیها دوت 4 . 

واحتج أصحابنا بهذه الاية على أن فساق آهل الصلاة لا یبقون في النار بدا فقالوا قوله : 
ووک أصَحَنبٌ الا © كلمة تفيد الحصر فإنه يقال : أولئك أصحاب زيد لا غيرهم وهم المنتفعون 
به لاغيرهم ولما آفادت هذه الكلمة معنى الحصر ثبت أن الخلود في النار ليس إلا للکافر . 


م يم 


ره كاي «مثل ما 0 الحيزة الايا ڪل ريح فا ص 
اتات عزک کور را شم نکن وما عم اكه ركن شه 
یظلموت ® 4 
اعلم أنه تعالی لما بيّن أن آموال الکفار لا تغني عنهم شيئًاء ثم انهم ریما آنفقوا آموالهم في 
وجوه الخیرات فیخطر ببال الانسان آنهم ینتفعون بذلك. فأزال الله تعالی بهذه الاية تلك 

الشبهة وبيّن آنهم لا ینتفعون بتلك الإنفاقات» و" کانوا قد قصدوا بها وجه الله . 


الآية رقم (۱۱۷) ۳ 


وفي الآية مسانل: 

المسألة الأولى : المثل الشبه الذي يصير کالعلم لکثرة استعماله فیما يشبه به » وحاصل الکلام 
أن کفرهم یبطل واب نفقتهم» كما أن الریح الباردة تهلك الزرع . 

فإن قيل: فعلی هذا التقدیر : مَكَلُ (نفاقهم هو الحرث الذي هلك» فکیف شبه الانفاق بالریح 
الباردة المهلكة . 

قلنا: المثل قسمان : منه ما حصلت فيه المشابهة بين ما هو المقصود من الجملتین وان لم 
تحصل المشابهة بين آجزاء الجملتین» وهذا هو المسمی بالتشبیه المرکب» ومنه ما حصلت 
المشابهة فيه بين المقصود من الجملتین» وبين أجزاء کل واحدة منهما فإذا جعلنا هذا المثل من 
القسم الأول زال السوال» ون جعلناه من القسم الثاني ففیه وجوه؛ الأول : أن یکون التقدیر : 
مثل الکفر في إهلاك ما ینفقون» کمثل الریح المهلكة للحرث. الثاني : مثل ماینفقون» کمثل 
مهلك ریج» وهو الحرثء الثالث: لعل الاشارة في قوله: مكل ما بو إلى ما آنفقوا في 
إيذاء رسول الله ی في جمع العساكر عليه» وكان هذا الانفاق مهلكا لجميع ما أتوا به من أعمال 
الخير والبر» وحينئذ يستقيم التشبيه من غير حاجة إلى إضمار وتقديم وتأخير» والتقدیر : مثل ما 
ينفقون في كونه مبطلاً لما أتوا به قبل ذلك من أعمال البر كمثل ريح فيها صر في كونها مبطلة 
للحرث. وهذا الوجه خطر ببالي عند كتابتي على هذا الموضع. فان انفاقهم في إيذاء 
الرسول ية من أعظم أنواع الكفر ومن أشدها تأثيرًا في إبطال آثار أعمال البر . 

المسألة الثانية : اختلفوا في تفسير هذا الإنفاق على قولين ؛ الأول: أن المراد بالإنفاق ههنا 
هو جميع أعمالهم التي يرجون الانتفاع بها في الآخرة سماه الله انفاقا كما سمى ذلك بيعًا وشراء 
في قوله ل له أشكرى مر لمیر آنشته 4 [التوبة: ١١١]إلى‏ قوله © فاسکشروا یوک ۹ 
بعتم بد 4 [التوية: ۱۱۱]ومما يدل على صحة هذا التأويل قوله تعالی : لن تاوا ال حى تتنقوا متا 
وه [آل عمران: ۹۲] والمراد به جميع أعمال الخير وقوله تعالی : #ولا تاوا امول نح بل ۹4 
[البقرة: ۱۸۸]والمراد جمیع آنواع الانتفاعات . 

والقول الثانی : وهو الأشبه أن المراد إنفاق الأموال» والدلیل عليه ما قبل هذه الاية وهو 
قوله : #آن نو عتهم موه ول" لشم زال ممران: .6٠١‏ 

المسألة الثالثة : قوله مكل ما يُنَفِقُونَ4 المراد منه جمیع الکفار أو بعضهم فيه قولان : 
الأول: المراد الاخبار عن جمیع الکفار» وذلك لأن انفاقهم ما أن یکون لمنافع الدنیا أو لمنافع 
الآخرة فإن كان لمنافع الدنیا لم یبق منه أثر البتة في الآخرة في حق المسلم فضلاً عن الکافر وان 
كان لمنافع الآخرة لم ينتفع به في الآخرة لأن الکفر مانع من الانتفاع به» فثبت أن جمیع نفقات 
الکفار لا فائدة فیها في الآخرة» ولعلهم آنفقوا آموالهم في الخیرات نحو بناء الرباطات والقناطر 
والاحسان إلى الضعفاء والایتام والارامل» وکان ذلك المنفق يرجو من ذلك الانفاق خیرا كثيرًا 


3 سورة آل عمران 
فإذا قدم الآخرة رأی کفره مبطلاً لآثار الخيرات» فکان کمن زرع زرعًا وتوقع منه نفعًا کثیر| 
فأصابته ريح فأحرقته فلا یبقی معه إلا الحزن والاسف. هذا إذا آنفقوا الاموال في وجوه 
الخیرات. آما إذا آنفقوها فیما ظنوه أنه الخیرات لکنه كان من المعاصی مثل انفاق الاموال فى 
إيذاء الرسول ی وفي قتل المسلمين وتخريب دیارهم فالذی قلناه فيه أسد وأشدء ونظیر هذه 


3J رر‎ 


الابة ة عر بای : «#وقَرم ال ما عَملوا ین عَمَلٍ فَجعََه هه نشور © '[الفرقان: ۲۳] وقال : إن 
یک كرو فقون موأ ولي کت لوا عن ميل امه قوش فس نفُونَهًا ثم 3 ب عه حَسْرَةُ4 [الأنفال: : ۲۳٩‏ 
وقوله والس کفرووا أ 779 لهم کی َيعَة؟» [لنور: مسح مار تور یرون 
تستعقب الثواب. وکل ذلك مجموع في قوله تعالی : رما بل له من الم [المائدة: ۷۷] 
وهذا القول هو الأقوى والأصح . 

واعلم آنا نما فسرنا الآية بخيبة هؤلاء الکفار في الآخرة» ولا یبعد أيضًا تفسیرها بخیبتهم في 
الدنياء فانهم آنفقوا الأموال الکثيرة في جمع العساکر وتحملوا المشاق» ثم انقلب الامر علیهم» 
وأظهر الله الاسلام وقواه فلم يبق مع الکفار من ذلك الانفاق إلا الخيبة والحسرة. 

والقول الثاني : المراد منه الاخبار عن بعض الکفار» وعلی هذا القول ففي الاية وجوه؛ 
الاول : أن المنافقین کانوا ینفقون آموالهم في سبیل الله ولکن على سبیل التقية والخوف من 
المسلمین» وعلی سبیل المداراة لهم فالاية فیهم الثاني : نزلت هذه الآية في آبي سفیان 
CLG a‏ كاده ب GS E SE‏ ۱۳ 
على أحبارهم لأجل التحریف» والرابع : المراد ما ينفقون ويظنون أنه تقرب إلى الله تعالى مع 
أنه ليس كذلك . 

المسألة الرابعة : اختلفوا في (الصّرٌ) على وجوه؛ الأول: قال أكثر المفسرين وأهل اللغة : 
الصرٌ: البرد الشديد وهو قول ابن عباس وقتادة والسدي وابن زيد» والثاني: أن الصّرّ: هو 
السموم الحارة والنار التي تغلي» وهو اختيار أبي بكر الأصم وأبي بكر بن الأنباري» قال ابن 
الأنباري : وإنما وصفت النار بأنها (صِرٌ) لتصويتها عند الالتهاب» ومنه صريز الباب» والصرصر 
مشهور» والصرة الصيحة ومنه قوله تعالى : تقلت أمْرَأَتُةٌ في ضرم € [الذاريات: : ]وروی ابن 
الأنباري بإسناده عن ابن عباس رضي الله عنهما في قوله: فما ور قال فيها نارء وعلى 
القولين فالمقصود من التشبيه حاصل» لأنه سواء كان بردًا مهلکا أو حرا محرقًا فإنه يصير مبطلا 
للحرث والزرع فيصح التشبيه به . 

المسألة الخامسة : المعتزلة احتجوا بهذه الآية على صحة القول بالاحباط » وذلك لأنه كما أن 
هذه الريح تهلك الحرث فكذلك الكفر يهلك الإنفاق» وهذا إنما يصح إذا قلنا: إنه لولا الكفر 
لكان ذلك الإنفاق موجبًا لمنافع الآخرة وحينئذ يصح القول بالإحباط» وأجاب أصحابنا عنه بأن 
العمل لا يستلزم الثواب إلا بحكم الوعد» والوعد ن الله مشروط بحصول الإيمان» فإذا حصل 


الآية رقم (۰۱۱۷7 ۱۱۸) 0 


الکفر فات المشروط لفوات شرطه؛ لأن الکفر آزاله بعد ثبوته» ودلائل بطلان القول بالاحباط 
قد تقدمت في سورة البقرة . 

ثم قال تعالی: #أَصَابَتَ َرَت وم ظموا € وفیه سوال : وهو أن يقال : لِمَ لَمْ یقتصر على 
قوله #أَصَابتَ رت ور وما الفائدة في قوله : #ظلموا هم . 

لاء في تفسیر قوله: طلا أ وجهان الأول" : آنهم عصوا الله فاستحقوا هلاك 
حرثهم عقوبة لهم » والفائدة في ذکره هي أن الغرض تشبیه ما ینفقون بشيء يذهب بالكلية حتی 
لا يبقى منه شيء» وحرث الکافرین الظالمین هو الذي يذهب بالكلية ولا يحصل منه منفعة لا في 
الدنیا ولا في الآخرة» فأما حرث المسلم المومن فلا يذهب بالكلية لأنه وان كان يذهب صورة 
فلا يذهب معنى» لأن الله تعالی يزيد في ثوابه لأجل وصول تلك الاحزان الیه» والثاني : أن 
یکون المراد من قوله : #ظلموا نتسه هو آنهم زرعوا في غير موضع الزرع أو في غير وقته» 
لأن الظلم وضع الشيء في غير موضعه» وعلی هذا التفسیر یتأکد وجه التشبیه» فان من زرع لا 
في موضعه ولا في وقته یضیع» ثم إذا آصابته الریح الباردة كان آولی بأن يصير ضائعاء فکذا 
هاهنا الکفار لما آتوا بالانفاق لا في موضعه ولا في وقته ثم آصابه شوم کفرهم امتنع أن لا يصير 
ضائعا» والله آعلم . 

ثم قال تعالی: وم لمهم أله وتکن هم یلو والمعنی: أن الله تعالی ما ظلمهم 
حيث لم يقبل نفقاتهم» ولكنهم ظلموا أنقسهم حيث أنوا بها مقرونة بالوجوه المانعة من کونها 
مقبولة لله تعالى» قال صاحب (الكشاف): قرئ (ولكن) بالتشديد بمعنى ولكن أنفسهم 
يظلمونهاء ولا يجوز أن يراد» ولكنه أنفسهم يظلمون على إسقاط ضمير الشأن لأنه لا يجوز 


إلا في الشعر . 
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قوله تعالی: ل يتاغا أَلَذِينَ امنوأ لا تخذواً بطائة سن دونك لا یألوتکم سبال 

1 و < 


ك5 لت إن ب إن کم سملو © 
اا اي 27000 
الكافرين في هذه الآية . 
وهاهنا مسائل: 
المسألة الأولى : اختلفوا في أن الذين نهى الله المؤمنين عن مخالطتهم من هم؟ على أقوال : 
الأول: أنهم هم اليهود وذلك لأن المسلمين كانوا يشاورونهم في أمورهم ويؤانسونهم لما كان 
بينهم من الرضاع والحلف ظنًا منهم أنهم وإن خالفوهم في الدين فهم ينصحون لهم في أسباب 


4 سورة آل عمران 


المعاش فنهاهم الله تعالى بهذه الآية عنه» وحجة أصحاب هذا القول أن هذه الآيات من أولها 
إلى آخرها مخاطبة مع اليهود فتكون هذه الآية أيضا کذلك. الثاني : آنهم هم المنافقون» وذلك 
لأن المؤمنين کانوا یغترون بظاهر أقوال المنافقين ویظنون آنهم صادقون فیفشون إليهم الأسرار 
ویطلعونهم على الأحوال الخفية فالله تعالی منعهم عن ذلك» وحجة أصحاب هذا القول أن ما 
بعد هذه الآية يدل على ذلك وهو قوله : #وَإدًا لثم الوا ماما دا وا عضو ی الْأنَايِلَ ین 
ال (ک عمران: ]۱۱٩‏ ومعلوم أن هذا لا يليق بالیهود بل هو صفة المنافقین» ونظیره قوله تعالی 
في سورة الب قرة: ولا وا لین منوا قالوا ءامنا ولا لا ال شیطبنوم الوا إا ممکم مان 
مُسَتَهْزِمُونَ* [البقرة: 14]» الثالث : المراد به جمیع أصناف الکفار» والدلیل عليه قوله تعالی : 
بط ین دُويكم» فمنع المؤمنين أن یتخذوا بطانة من غير المؤمنين فیکون ذلك نهیّا عن جميع 
الکفار وقال تعالی : يما ألَذبنَ انوا لا دوا عَدُوَى ومذ راء [الممتحنة: ۱] ومما ی کد ذلك ما 
روي أنه قيل لعمر بن الخطاب رضي الله عنه : هاهنا رجل من أهل الحيرة نصراني لا یعرف 
أقوى حفظا ولا أحسن خطا منه» فان رأيت أن تتخذه كاتبّاء فامتنع عمر من ذلك وقال: إذن 
اتخذت بطانة من غير المومنین» فقد جعل عمر رضى الله عنه هذه الآية دلیلا على النهى عن 
اتخاذ النصراني بطانة» وأما ما تمسكوا به من أن ما بعد الآية مختص بالمنافقين فهذا لا يمنع 
عموم أول الآية» فإنه ثبت في أصول الفقه أن أول الآية إذا كان عامًا وآخرها إذا كان خاصًا لم 
يكن خصوص آخر الآية مانعًا من عموم أولها . 

المسألة الثانية : قال أبو حاتم عن الأصمعي : بطن فلان بفلان يبطن به بطونًا وبطانة» إذا كان 
خاصًا به داخلاً في آمره» فالبطانة مصدر يسمى به الواحد والجمع» وبطانة الرجل خاصته الذين 
یبطنون أمره وأصله من البطن خلاف الظهرء ومنه بطانة الثوب خلاف ظهارته» والحاصل أن 
الذي يخصه الانسان بمزيد التقريب يسمى بطانة لأنه بمنزلة ما يلي بطنه في شدة القرب منه . 

المسألة الثالثة : قوله تعالى: الا تَتَخِذُوأ بصن نكرة في سياق النفي فيفيد العموم . 

أما قوله: «یّن دُويك» ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : ین ویک أي من دون المسلمين ومن غير أهل ملتكم ولفظ ين دودك» 
يحسن حمله على هذا الوجه كما يقول الرجل : قد أحسنتم إلينا وأنعمتم عليناء وهو يريد أحسنتم 
إلى إخوانناء وقال تعللى : يفوت ال يعبر لح 4 ال مران: ۲۱]أي : آباژهم فعلوا ذلك . 

المسألة الثانية : في قوله: ين دونك احتمالان؛ أحدهما: أن يكون متعلقًا بقوله : لا 
تَتَخِذُواأ» أي : لا تتخذوا من دونكم بطانة» والثاني : أن يجعل وصفًا للبطانة والتقدیر : بطانة 
كائنة من دونكم . فان قیل: ما الفرق بين قوله : لا تتخذوا من دونكم بطانة» وبين قوله : لا 
تَنّحِذَُوأ بطانةٌ تن دويك»#؟ 


الآية رقم (۱۱۸) ۱ 0۷ 


قلنا: قال سیبویه : انهم یقدمون الأهم والذي هم بشأنه أعني وهاهنا لیس المقصود اتخاذ 
البطانة إنما المقصود أن یتخذ منهم بطانة فکان قوله : لا تتخذوا من دونکم بطانة آقوی في إفادة 
المقصود. 

المسألة الثالثة : قيل (مِنْ) زائدة» وقیل للتبیّین أي : لا تتخذوا بطانة من دون أهل ملتکم . فان 
قيل : هذه الآية تقتضي المنع من مصاحبة الکفار على الاطلاق» وقال تعالی : هلک آله عن 
E‏ یوک فی ان ور رجوگ من ديرم أن ترود € [الممتحنة: ۸) لا ینک اه عن زین فلوگ 4 
الممتحنة: 4] فكيف الجمع بينهما؟ قلنا : لا شك آن الخاص يقدم على العام . 

واعلم أنه تعالى لما منع المؤمنين من أن يتخذوا بطانة من الكافرين ذكر علة هذا النهي وهي 
آمور : 

آحدها: قوله تعالی: ل یتک عَبَالا4 وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : قال صاحب (الکشاف) : يقال (ألآ) في الأمر يألو : إذا قصر فیه ثم استعمل 
معدی إلى مفعولین في قولهم : لا آلوك نصحًاء ولا آلوك جهدا على التضمین» والمعنی لا 
أمنعك نصا ولا أنقصك جهدا . 

المسألة الثانية : الخبال : الفساد والتقصان» وآنشدوا: 

لستم بيد إلا يدا أب دا م خبولة العضد 

أي : فاسدة العضد منقوصتهاء ومنه قیل : رجل مخبول ومخبل ومختبل لمن كان ناقص 
العقل» وقال تعالى : لو حرجو فیک ما دوک لا حا € [التوية: 0؛] أي : فسادًا وضررا. 

المسألة الثالئة : قوله: #لا يألوتكم حَبَالا» أي : لا يَدَعُون جهدهم في مضرتكم وفسادکم 
يقال: ما ألوته نصحًاء أي : ما قصرت في نصیحته» وما ألوته شرًا مثله . 

المسألة الرابعة: انتصب الخبال بلا يألونكم لأنه يتعدى إلى مفعولين كما ذكرنا وإن شئت 
نصبته على المصدر لأن معنى قوله: لا يلوتم كَبَلا 4 لا يخبلونكم خبالآء وثانيها: قوله 
تعالى : #ودوأ ما عيض © : 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : يقال: وددت كذاء أي : أحببته و(العنت) شدة الضرر والمشقة قال تعالى : 
«#ولو شاء أله کمک [البقرة : ۰ . 

المسألة الثانية : ما مصدرية کقوله : لِك يما تم تقرغوت فى الأرض عبر ال ويمَا کم 
تمرَحونَ € [غافر : [Vo‏ آي : بفرحکم ومرحکم وکقوله : والساء وما بها 0 وش وما ها [الشمس : 
ه. ] أي : بنائه إياها وطحیه إياها . 

المسألة الثالثة : تقدير الاية: أحبوا أن يضروكم في دينكم ودنياكم آشد الضرر . 

المسألة الرابعة: قال الواحدي رحمه الله: لا محل لقوله: #وَدُوأ ما عَنِمهُ © لأنه استئناف 


۸ ۱ ۱ سورة آل عمران 
بالجملة وقيل : إنه صفة لبطانة» ولا يصح هذا لأن البطانة قد وصفت بقوله : «لا يألوتكم با ) 
فلو كان هذا صفة أيضًا لوجب إدخال حرف العطف بينهما . 

المسألة الخامسة: الفرق بين قوله : لا بت حَبالا) وبين قوله : «ودوا ما عم في 
المعنی من وجوه : ۱ 

الأول: لا یقصرون في إفساد دینکم» فان عجزوا عنه ودوا إلقاءكم في آشد آنواع الضرر . 

الثاني: لا یقصرون في إفساد آمورکم في الدنياء فإذا عجزوا عنه لم يزل عن قلوبهم حب 
إعناتكم . 

والثالث: لا یقصرون في إفساد أموركم. > فان لم يفعلوا ذلك لمانم من خارج» فحب ذلك غير 
زائل عن قلوبهم وثالثها : قوله تعالى : قد بدت بعصا ین نومیم © . 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : البغضاء أشد البغض» فالبغض مع البغضاء كالضر مع الضراء . 

المسألة الثانية : الأفواه جمع الفم» والفم أصله فوه بدليل أن جمعه آفواه يقال: قوه وأْقَؤاه 
كسّوط وأَسُواطء وطوق وآطواق» ویقال رجل مفوه إذا آجاد القول» وأفوه إذا كان وا سع الفم 
فثبت أن أصل الفم فوه بوزن سوط » ثم حذفت الهاء تخفيفًا ثم آقیم المیم مقام الواو لأنهما 
حرفان شفویان . 

المسألة الثالثة : قوله : #قد بدت لس ین نومه » إن حملناه على المنافقین ففي تفسیره 
وجهان؛ الأول : أنه لا بد في المنافق من أن يجري في کلامه ما يدل على نفاقه ومفارقته لطریق 
المخالصة في الود والنصيحة» ونظيره قوله تعالى : لاوَلَْردنَهُمْ في لَحَنِ ول [محمد: ۰1۳۰ الثاني : 
قال قتادة: قد بدت البغضاء لأوليائهم من المنافقين والكفار لإطلاع بعضهم بعضا على ذلك » أما 
إن حملناه على اليهود فتفسير قوله: فد بت سا ین أَفوههم € فهو أنهم يظهرون تكذيب 
نبيكم وکتابکم وینسبونکم إلى الجهل والحمق » ومن اعتقد في غیره و نی 
والحمق امتنع أن یحبه» بل لا بد وأن يبغضهء فهذا هو المراد بقوله لد بت مه من 
وهه 4 . 

ثم قال تعالی: رما نی دوہ > يعني : الذي يظهر على لسان المنافق من علامات 
البغضاء آقل مما في قلبه من النفرة» والذي یظهر من علامات الحقد على لسانه آقل مما في قلبه 
من الحقد» ثم بيّن تعالى أن اظهار هذه الأسراز للمومنین من نعمه علیهم فقال : و کک 
ی إن ك موه أي : من أهل العقل والفهم والدراية» وقيل : إن کم مود الفصل بين 
ما يستحقه العدو والولي» والمقصود بعثهم على استعمال العقل في تأمل هذه الاية وتدبر هذه 
البینات » والله أعلم . 


الایه رقم (۱۱۹) £۹ 


واعلم أن هذا نوع آخر من تحذیر المومنین عن مخالطة المنافقین . 

وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : قال السید السرخسي سلمه الله : (ها) للتنبیه و(أَنْتُمْ) مبتدأ و 4 خبره 
و ب في موضع النصب على الحال من اسم الإشارة» ویجوز أن تکون * ول بمعنی 
الذین و وب صلة له. والموصول مع الصلة خبر (أنتَمْ) وقال الفراء : « ای خبر 
و هو خبر بعد خبر . 

المسألة الثانية : أنه تعالی ذکر في هذه الآية أمورًا ثلائة» کل واحد منها يدل على أن المژمن 
لا يجوز أن يتخذ غير المؤمن بطانة لنفسه؛ فالأول: قوله: و و وه وفیه وجوه: 
أحدها: قال المفضل : ۶ بو تريدون لهم الإسلام وهو خير الأشياء « ولا یر4 لأنهم 
يريدون بقاءكم على الکفر» ولا شك أنه يوجب الهلاكء الثاني : ۶ مب بسبب ما بينكم 
وبينهم من الرضاعة والمصاهرة « ولا نري بسبب كونكم مسلمين» الثالث : (تُحِبُونَهُمْ) 
بسبب أنهم أظهروا لكم الإيمان « ولا يرن بسبب أن الكفر مستقر في باطنهم» الرابع : قال 
أبو بكر الاصم « یب بمعنی آنکم لا تریدون إلقاءهم في الافات والمحن # و ر 
بمعنی آنهم یریدون إلقاءكم في الافات والمحن ویتربصون بكم الدواثر» الخامس : « ر4 
بسبب آنهم یظهرون لکم محبة الرسول ومحب المحبوب محبوب * ولا بجوت لانهم یعلمون 
آنکم تحبون الرسول وهم یبغضون الرسول ومحب المبغوض مبغوض » السادس : ۶ جو 
أي : تخالطونهم» وتفشون إليهم أسراركم في آمور دینکم « ولا مم4 أي : لا یفعلون مثل 
ذلك بكم . 

واعلم أن هذه الوجوه التي ذكرناها إشارة إلى الأسباب الموجبة لكون المؤمنين يحبونهم 
ولكونهم يبغضون المؤمنين» فالكل داخل تحت الآية» ولما عرفهم تعالى كونهم مبغضین . 
للمؤمنين وعرفهم أنهم مبطلون في ذلك البغض صار ذلك داعيًا من حيث الطبع» ومن حيث 
الشرع إلى أن يصير المؤمنون مبغضين لهؤلاء المنافقين . 

والسبب الثاني لذلك: قوله تعالى: « درون يالككب كل 4. 

وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : في الآية إضمار» والتقدير: وتؤمنون بالكتاب كله وهم لا یژمنون به 


۰ سورة آل عمران 
وحسن الحذف لما بينا أن الضدين يعلمان معًا فكان ذكر أحدهما مغنیّا عن ذكر الآخر . 

المسألة الثانية : ذكر (الکتاب) بلفظ الواحد لوجوه؛ أحدها: أنه ذهب به مذهب الجنس 
كقولهم : كثر الدرهم في أيدي الناس» وثانیها : أن المصدر لا يجمع الا على التأويل» فلهذا لم 
يقل الكتب بدلا من الكتاب» وان كان لو قاله لجاز توسا . 

المسألة الثالثة : تقدير الكلام : أنكم تؤمنون بكتبهم كلها وهم مع ذلك يبغضونكم فما بالكم 
مع ذلك تحبونهم وهم لا یمنون بشيء من كتابكم» وفيه توبيخ شدید بأنهم في باطلهم أصلب 
منكم في حقکم؛ ونظيره قوله تعالى : للل یمرک كما تالموت وجو ون أل ما لا 
جو € [النساء: .]1١4‏ 

السبب الثالث لقبح هذه المخالطة:قوله تعالی : # ولا لک الوا اما ولا لوا عسُوا یک الأَتَايلَ 
ی الي والمعنی : أنه إذا خلا بعضهم ببعض آظهروا شدة العداوة وشدة الغيظ على المؤمنين 
حتی تبلغ تلك الشدة إلى عض الأنامل» كما یفعل ذلك أحدنا إذا اشتد غیظه وعظم حزنه على 
فوات مطلوبه» ولما كثر هذا الفعل من الغضبان» صار ذلك كناية عن الغضب حتى يقال في 
الغضبان: إنه يعض يده غيظًا وان لم يكن هناك عض» قال المفسرون: وإنما حصل لهم هذا 
الغيظ الشديد لما رأوا من ائتلاف المؤمنين واجتماع كلمتهم وصلاح ذات بينهم . 

ثم قال تعالى: 8 ُلْ ماک وهو دعاء عليهم بأن يزداد غيظهم حتى يهلكوا به» والمراد 
من ازدياد الغيظ ازدياد ما يوجب لهم ذلك الغيظ من قوة الإسلام وعزة أهله وما لهم في ذلك من 
الذل والخزي . 

فان قیل:قوله : * هَل مُوثوأ میک أمر لهم بالاقامة على الغيظء وذلك الغيظ كفرء فكان هذا 
أمرًا بالإقامة على الكفر وذلك غير جائز . 

قلناءقد بينا أنه دعاء بازدياد ما يؤجب هذا الغيظ وهو قوة الاسلام فسقط السوال : 

وأيضًا فإنه دعاء عليهم بالموت قبل بلوغ ما يتمنون. 

ثم قال: إن له عَم ات ألصُدُور»: 

وفيك مسائل: 

المسألة الأولى : (ذات) كلمة وضعت لنسبة المؤنث كما أن (ذو) كلمة وضعت لنسبة المذكر 
والمراد بذات الصدور الخواطر القائمة بالقلب والدواعي والصوارف الموجودة فيه وهي لكونها 
حالة في القلب منتسبة إليه فكانت ذات الصدورء والمعنى أنه تعالى عالم بكل ما حصل في 
قلوبكم من الخواطر والبواعث والصوارف . 

المسألة الثانية : قال صاحب (الكشاف) يحتمل أن تكون هذه الاية داخلة فى جملة المقول 
وأن لا تكونء أما الأول: فالتقدير: أخبرهم بما يسرونه من عضهم الأنامل غیظا إذا خلوا وقل 
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لهم : إن الله علیم بما هو أخفى مما تسرونه بینکم» وهو مضمرات الصدور. فلا تظنوا أن شیثا 
من آسرارکم یخفی عليه زآما الثاني : وهو أن لا یکون داخلاً في المقول فمعناه : قل لهم ذلك يا 
محمد ولا تتعجب من اطلاعي إياك على ما یسرون» فاني أعلم ما هو أخفى من ذلك». وهو ما 
آضمروه في صدورهم ولم یظهروه بالسنتهم ويجوز أن لا یکون» ثم قول وآن یکون قوله : ل 
مورا که » آمر الرسول ية بطیب النفس وقوة الرجاء والاستبشار بوعد الله إياه آنهم یهلکون 
غیظا بإعزاز الاسلام وإذلالهم به» كأنه قیل : حدث نفسك بذلك. والله تعالی أعلم . 


e 5‏ وەاە م4 ووژ م 2 مقر وم عم مر مره 
قوله تعالی: # ن نمسسكم حسكة شنز هم ون توبکم سه یفرحوا يها وان 
يروا وتو لا سکم یدھم سیا إِنَّ اه بسا نموت یط 4 

ممعي ی اي الو 
الذميمة والأفعال القبيحة مترقبون نزول نوع من المحنة والبلاء بالمؤمنين . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : المس أصله باليد ثم يسمى كل ما يصل إلى الشيء (ماسًا) على سبيل التشبيه 
فیقال : فلان مسّه التعب والنصب. قال تعالی : وما مسا ین لوب [ناطر: ۰ وقال : ولد 
مک ألصّرٌ في اب [الإسراء: ۷*] قال صاحب (الكشاف) الجن هاهنا بمعنی الاصابت ۳ 
تعالى: لإإن ٹیب سبك ست وشم وان بك مُصِيبَةٌ © [العوبة: ۰۰] وقوله ا أصَابكَ + 
حستة فن له وم أَصَبْكَ م من سيو في ET‏ 4 وقال : لدا مَسَهُ لش جزوعا pe‏ 
متا امسر ۰ ۲۱ 

المسألة الثانية : المراد من الحسنة هاهنا منفعة الدنیا على اختلاف آحوالها» فمنها صحة 
الندق وخ لالخف و الفر ر اة رالانا على الأعذاءوحضول العا واا 
الأحباب والمراد بالسيئة أضدادهاء وهي المرض والفقر والهزيمة والانهزام من العدو وحصول 
التفرقة بين الاقارب» والقتل والنهب والغارة» فبيّن تعالى أنهم يحزنون ويغتمون بحصول نوع 
من أنواع الحسنة للمسلمين ويفرحون بحصول نوع من أنواع السيئة لهم . 

المسألة الثالثة : يقال: ساء الشيء يسوء فهو سيئ» والأنثى سيئة أي : قبح» ومنه قوله تعالى : 
سا ا  :‏ والسوآی ضد الحسنى . 

ثم قال: وان تَصِيرُوا © يعني على طاعة اللشوعلى ما ينالكم فيها من شدة وم «وتَنْتو» كل 
ما نهاكم عنه وتتوکلوا في أموركم على الله ل رڪم دمم کیت 

وفيه مسائل: 


المسألة الأولى : قرأ ابن كثير ونافع وأبو عمرو (لا يَضِرْكُم) بفتح الياء وكسر الضاد وسكون 
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َه و و و 


الراء»ء وهو من ضَارَه یضیره ويضوره ضورًا إذا ضرّه والباقون (لا يَضْرٌَكُمْ) بضم الضاد والراء 
المشددة وهو من الضرء وأصله يضرركم جزمّا» فأدغمت الراء في الراء ونقلت ضمة الراء 
الأولى إلى الضاد وضمت الراء الأخيرة» اتباعًا لأقرب الحركات وهي ضمة الضاد» وقال 
بعضهم: هو على التقديم والتأخير تقديره: ولا يضركم كيدهم شیثا إن تصبروا وتتقواء قال 
صاحب (الكشاف): وروی المفضل عن عاصم (لا يَضْرَكُمْ) بفتح الراء . 

المسألة الثانية : الكيد هو أن يحتال الإنسان ليوقع غيره في مکروه» وابن عباس فسّر الكيد 
هاهنا بالعداوة. 

المسألة الثالثة : (شَيْنَا) نصب على المصدر أي : شيئًا من الضر . 

المسألة الرابعة : معنی الآية: أن کل من صبر على أداء آوامر الله تعالی واتقی كل ما نهی الله 
عنه كان في حفظ الله فلا یضره كيد الکافرین ولا حیل المحتالین . 

وتحقیق الکلام في ذلك هو أنه سبحانه نما خلق الخلق للعبودية كما قال : #وما لقت ان 
وش إلا يمون © [لداريات: :ه] فمن وفی بعهد العبودية في ذلك فالله سبحانه أكرم من أن لا 
يفي بعهد الربوبية في حفظه عن الآفات والمخافات . 

وإليه الاشارة بقوله: «ومن ین أله يجعل له ,را (2) وه ین حت لا صي [الطلاق: ۱۳۰۷ 
إشارة إلى أنه يوصّل إليه كل ما يسره» وقال بعض الحكماء : إذا أردت أن تكبت من يحسدك 


فاجتهد فى اكتساب الفضائل . 
ثم قال تعالى: إن له يما يَمَمَلُوْ حيط 4. 
وفيه مسائل: 


المسألة الأولی : قرئ بما يعملون بالياء على سبيل المغايبة بمعنى أنه عالم بما يعملون في 
معاداتكم فيعاقبهم عليه» ومن قرأ بالتاء على سبيل المخاطبة» فالمعنى أنه عالم محيط بما 
تعملون من الصبر والتقوى فيفعل بكم ما أنتم أهله . 

المسألة الثانية : إطلاق لفظ المحيط على الله مجاز» لأن المحيط بالشيء هو الذي يحيط به 
من كل جوانبه» وذلك من صفات الاجسام» لكنه تعالى لما كان عالمًا بكل الأشياء قادرًا على 
كل الممكنات» جاز في مجاز اللغة أنه محيط بهاء ومنه قوله : لَه ين رايم یط [البروج: ۷۰] 
وقال : وة ر بالکنرن 4 [البقرة: ]۱٩‏ وقال : ولا حیطورت يو عِلْمَا [طه: ۱۱۰]وقال : 2 وأحاطَ 


يما دم ا 1 سىء ددا [الجن: ۲۸]. 
المسألة الثالثة : إنما قال : « و أله يما يَعَمَلُوْ یط ولم يقل إن الله محيط بمايعملون 
لأنهم يقدمون الأهم والذي هم بشأنه» أعني وليس المقصود هاهنا بیان كونه تعالى عالمّاء بل'بيان 


أن جميع أعمالهم معلومة لله تعالى ومجازيهم عليهاء فلا جرم قدم ذکر العمل والله أعلم . 
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2و صے مرا ماه رو 
لك يوئ الْمْوّمِنِينَ مقلعد لقتال واللّه سيه 


یره 9 ممت کی يسع آن تلا وال وا وڪ ار لوگل 
مرو ®4 

اعلم أنه تعالى لما قال: و تَصِيروأ وَتَنَّقُوا لا سکم ده هم ما > [آل عمران: ۱۲۰] أتبعه بما 
يدلهم على سنة الله تعالى فيهم في باب النصرة والمعونة ودفع مضار العدو إذا هم صبروا 
واتقواء وخلاف ذلك فيهم إذا لم يصبروا فقال: #وَإِدْ عَدَوْتَ مِنْ هلك يعني : أنهم يوم أحد 
كانوا كثيرين مستعدين للقتال» فلما خالفوا أمر الرسول انهزمواء ويوم بدر كانوا قليلين غير 
مستعدين للقتال فلما أطاعوا أمر الرسول غلبوا واستولوا على خصومهم» وذلك يؤكد قولناء 
وفيه وجه آخر وهو أن الانكسار يوم أحد إنما حصل بسبب تخلف عبد الله ابن أبي بن سلول 
المنافق» وذلك يدل على أنه لا يجوز اتخاذ هؤلاء المنافقين بطانة . 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : فوله : « و عَدَوْتَ ناهیک فيه ثلاثة أوجه؛ الأول: تقديره: واذکر إذ 
غدوت. والثاني : قال أبو مسلم: هذا كلام معطوف بالواو على قوله : قد كان لكم ءايه فى 
گت كي الا فك یل ف سيل ال ری اة € (1 عمران: ۱۳]یقول : قد كان لكم في 
نصر الله تلك الطانفة القليلة من المومنین على الطائفة الكثيرة من الکافرین موضع اعتبار لتعرفوا 
به أن الله ناصر المؤمنين» وكان لهم مثل ذلك من الآية إذ غدا الرسول يكللويبوئ المؤمنين مقاعد 
للقتال» والثالث : العامل فيه محيط : تقديره والاء بما يعملون محيط وإذ غدوت . 

المسألة الثانية : اختلفوا في أن هذا اليوم أي يوم هو؟ فالأكثرون: أنه يوم أحد: وهو قول ابن 
عباس والسدي وابن إسحاق والربيع والأصم وأبي مسلم› وقيل : إنه يوم بدرء وهو قول الحسن» 
وقيل : إنه يوم الأحزاب وهو قول مجاهد ومقاتل» حجة من قال هذا اليوم هو یوم أحد وجوه؛ 
الأول : أن أكثر العلماء بالمغازي زعموا أن هذه الآية نزلت في وقعة أحدء الثاني : أنه تعالى قال 
بعد هذه الآية : «#ولتَد نضرم أله بر رال عمران: ۱۷۳]والظاهر أنه معطوف على ما تقدم» ومن حق 
المعطوف أن يكون غير المعطوف علیه» وأمايوم الاحزاب. فالقوم إنما خالفوا أمر الرسول يل 
يوم أحد لايوم الأحزاب» فكانت قصة أحد أليق بهذا الكلام لأن المقصود من ذكر هذه القصة 
تقرير قوله : «وَانْ تصِيرُوأ ونوا لا یرم يدهم م َم فثبت أن هذا اليوم هو یوم أحد الثالث : 
أن الانكسار واستيلاء العدو كان في يوم أحد أكثر منه في يوم الأحزاب لأن في يوم أحد قتلوا جما 
كثيرًا من أكابر الصحابة ولم ی" يتفق ذلك يوم الأحزاب فكان حمل الآية على يوم أحد أولى . 

المسألة الثالغة: روي أن المشرکین نزلوا رن الأربعاء فاستشار رسول الله وأصحابه. 


٤‏ سورة آل عمران 
ودعا عبد الله بن أبي ابن سلول ولم يدعه قط قبلها فاستشاره فقال عبد الله وأكثر الانصار : يا 
رسول الله أقم بالمدينة ولا تخرج إليهم والله ما خرجنا منها إلى عدو قط إلا أصاب منا ولا دخل 
عدو علینا إلا أصبنا منه» فكيف a sS‏ 
اه الرسال فى ررق وا ار اجا و و ا 
وقال آخرون عر ایا اج دی رای او راو او O‏ 
والسلام : «إني قَذ رَأَنِتُ في مَتَامِي بَقَرَا ُذْبَحُ حَوْلِيء فاولئها خیرا. ورانث في ذْبَابَة سيفي تما 
فاوّلثه مَزِيمَة ورايت كأئي آذخلث يَدِي في دزع حَصِيئَة فأوّلئها المدیتق فان رأیشم أن تَقِيمُو ,2 
الْمَدِيئَةٍء وتدعوهم» ۲۱۲ فقال قوم من المسلمین من الذين فاتتهم (بدر) وأكرمهم كت 
یوم أ : اخرج بنا إلى أعدائنا فلم يزالوا به حتى دخل فلبس لامته» فلما لبس ندم القوم 
وقالوا الما مامت نير على ورن اب رام ا : اصنع يا رسول الله ما 
رأيت» فقال : «لآ يَنْبَغِي لب أن يَلْبَِسَ لامَعَهُ» فَيِضَعَهَا حتی يُقَاتِلَ» "2 فخر ج یرم الجَمعة خد صَلاة 
الجمعة»› وَأصبَحَ بالشعْب من آخد يوم السَّبْتِ للنصف من شَوّال» عل رج یه وَجَعَلُ 
صف أصحابه لت كأنما يقوم بهم القدح» إِنْ رَأى صذرا بَارِرًا تاره وکان نزوله في جانب 
الوادي» وجعل ظهره وعسكره إلى أحد وم عبد الله بن جبير على الرماة» وقال: ادفعوا عنا 
بالنبل حتی لا يأتونا من ورائناء وقال عليه الصلاة والسلام لاصحابه : «ثبتوا في هَذا المَقَام» فاذا 
عاینوکم وَلُؤْكم الأدبار» فلا تطلبوا المدبرين ولا تخرجوا من هذا المقام»؛ ثم إن الرسول عليه 
الصلاة والسلام لما خالف رأي عبد الله بن أَبَيَ شق عليه ذلك» وقال : أطاع الولدان وعصاني» 
ثم قال لاصحابه : إن محمذا إنما يظفر بعدوه بكم» وقد وعد أصحابه أن أعداءهم إذا عاينوهم 
انهزمواء فإذا رأيتم أعداءهم فانهزموا فیتبعوکم» فيصير الأمر على خلاف ما قاله محمد عليه 
السلام» فلما التقى الفريقان انهزم عبد الله بالمنافقين» وكان جملة عسکر المسلمين ألفاء 
فانهزم عبد الله بن أبي مع ثلثماثة» فبقيت سبعمائة» ثم قواهم الله مع ذلك حتى هزموا 
المشركين» فلما رأى المؤمنون انهزام القوم» وكان الله تعالى بشرهم بذلك» طمعوا أن تكون 


(۱) صحیح : أخرجه أحمد في (مسنده) (۳۵۱/۳) من طريق عبد الصمد وعفان. . . به» والدارمي في كتاب 
(الرژیا)» باب : (في القمص والبثر واللبن والعسل والسمن والتمر وغیر ذلك في النوم) (۱/ ۰ حديث رقم 
وی روما کوب سره او و وی ربیب 
قال : قال رسول الله ك . . توریب . وابن سعد في (الطبقات الكبرى) (۲/ ۰64۵ من طريق عفان بن مسلم . . 
عا 9 ۷ 

مس ١‏ احج امل EE E O‏ و 6 والدارمي في کتاب 
(الرژیا) باب : (في القمص والبثر واللبن والعسل والسمن والتمر وغیر ذلك في النوم) (۱/ ۰6۱۱۰ حدیث رقم 
(۰۲۱۵۹ وابن سعد في (الطبقات الکبری) (4۵/۲) من طریق عفان بن مسلم. . . به هیعا عن حاد بن 
سلمة. . . به . 
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هذه الواقعة کواقعة بدر» فطلبوا المدبرین وترکوا ذلك الموضع»› وخالفوا آمر الرسول وِلابعد 
أن آراهم ما یحبون. فآراد الله تعالی أن یفطمهم عن هذا الفعل لثلا یقدموا على مخالفة الرسول 
عليه السلام ولیعلموا أن ظفرهم |نما حصل یوم بدر ببركة طاعتهم لله ولرسوله» ومتی 
ترکهم الله مع عدوهم لم یقوموا لهم فنزع الله الرعب من قلوب المشرکین» فکثر علیهم 
المشرکون وتفرق العسکر عن رسول الله یي كما قال تعالی : #إذْ شارت ولا كلت عل 
آکد واس دعوم ف رک > [ال عمران: ۱۵۳]وشج وجه الرسول عوکسرت رباعیته 
وشلت يد طلحة دونه (۱؟ ؛ ولم يبق معه إلا أبو بكر وعلي والعباس وطلحة وسعد» ووقعت 
الصيحة في العسکر أن محمدًا قد فتل» وكان رجل يكنى أبا سفيان من الأنصار نادى الأنصار 
وقال: هذا رسول الله» فرجع إليه المهاجرون والأنصارء وكان قتل منهم سبعون وكثر فيهم 
الجراح» فقال ي «رَجِمَ الله رَجُلاً دب عَن إِخْوَانِه؛ وشد على المشركين بمن معه حتى كشفهم 
عن القتلى والجرحى والله أعلم . 

والمقصود من القصة أن الكفار كانوا ثلاثة آلاف والمسلمون كانوا ألفًا وأقل» ثم رجع 
عبد الله تن أ نه فلتماقة امن أضيجا به نق الرسول لمع سبعمائة » فأعانهم الله حتى هزموا 
الايد ااا ا یو ور و ا اي 
وفع وکل ذلك يؤكد قوله تعالی : #وَإِنْ تضپروا وفوا لا سکم کد دهم سيا [آل عمران: ]١١١‏ 
وآن المقبل من آعانه الله» والمدبر من خذله الله . 

المسألة الرابعة :يقال : بوأته منزلاً وبوأت له منزلاً أي : أنزلته فيه ا 
وقوله : # مد لاله أي : مواطن ومواضع» وقد اتسعوا في استعمال المقعد والمقام بمعنى 
المكان» ومنه قوله تعالى : #فى مَفَْعَدٍ صِذَقٍ # [القمر: : هه]وقال : ##قبَل أن نوم ين نا ٩‏ [النمل : ۳۹] 
أي من مجلسك وموضع حكمك وإنما عبر عن الأمكنة هاهنا بالمقاعد لوجهین ؛ الأول: وهو 
أنه عليه السلام أمرهم أن يثبتوا في مقاعدهم وأن لا ينتقلوا عنهاء والقاعد في المكان لا ينتقل 
عنه فسمى تلك الأمكنة بالمقاعد» تنبيهًا على أنهم مأمورون بأن يثبتوا فيها ولا ینتقلوا عنها البتة؛ 
والثاني : أن المقاتلين قد يقعدون في الأمكنة المعينة إلى أن يلاقيهم العدو فيقوموا عند الحاجة 
إلى المحاربة فسميت تلك الأمكنة بالمقاعد لهذا الوجه . 

. المسألة الخامسة:قوله: « ولا عَدَوْتَ ین أَملِكَ بو الْمُؤمِنَ ملد تال بروی أنه عليه 
السلام غدا من منزل عائشة رضي الله عنها فمشی على رجلیه إلى آحد ('» وهذا قول مجاهد 
(۱) صحیح : آخرجه مسلم في (صحیحه) (۱۷۹/۵/ ۰0413۸ والترمذي في (سننه) (۵/ ۰6۲۲۲ حدیث رقم 
(۰)۳۰۰۲ وأحمد في (مسنده) (۳/ ۰۲۵۳ حدیث رقم (۰)۱۳۲۸۲ جميعًا من طریق ماد بن سلمة عن ثابت عن 
الم 
(؟)هذا الحديث عند أهل التفسير فقط» وقال الخازن في (تفسيره) 4/1 4)؛ قال مجاهد والكلبي والواقدي. . 
فذكره. 
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والواقدي» فدل هذا النص علی أن عائشة رضي الله عنها كانت أهلاً للنبي إيةوقال تعالی : 


لت لین ویب لاطيّبت) تسرر: ٠۲]فدل‏ هذا النص على أنها مطهرة مبرأة عن كل 


اھ ہے 


قبيح» ألا تری أن ولد نوح لما كان كافرًا قال : «َِ َس يِن مك4 [موه: ٠‏ وكذلك امرأة 
لوط . 

ثم قال تعالی: ل وه سميعٌ علي أي : سميع لاقوالکم علیم بضمائركم ونیانکم» فإنا ذکرنا أنه 
عليه السلام شاور آصحابه في ذلك الحرب فمنهم من قال له : أقم بالمدينة» ومنهم من قال : 
اخرج إليهم» وكان لكل أحد غرض آخر فيما يقول» فمن موافق» ومن مخالف فقال تعالى: آنا 
سميع لما يقولون عليم:بما يضمرون . 

ثم قال تعالى: «إد هَت یمان منگم أن تنمَلا6ه. 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : العامل في قوله : #إد همت طاڀقتان نکم أن تنعل فيه وجوه : الأول : 
قال الزجاج : العامل فيه التبوئة» والمعنی كانت التبوثة في ذلك الوقت الثاني : العامل فيه 
قوله : سمي عَلِيُ4» الثالث : يجوز أن يكون بدلاً من (إِذْ عَدَوْتَ) . 

المسألة الثانية : الطائفتان: حيان من الأنصار : بنو سلمة من الخزرج وبنو حارثة من الأوس 
لما انهزم عبد الله بن أبي همت الطائفتان باتباعه» فعصمهم الله فثبتوا مع الرسول یل ومن 
العلماء من قال : إن الله تعالى أبهم ذکرهما وستر عليهماء فلا يجوز لنا أن نهتك ذلك الستر . 

المسألة الثالثة : الفشل : الجبن والخورء فان قيل: الهم بالشيء هو العزم» فظاهر الآية يدل 
على أن الطائفتين عزمتا على الفشل والترك وذلك معصية فكيف يليق بهما أن يقال والله وليهما؟ 

والجواب : الهم قد يراد به العزم» وقد يراد به الفكرء وقد يراد به حديث النفس» وقد يراد به 
ما یظهر من القول الدال على قوة العدو وكثرة عدده ووفور عدده لأن أي شيء ظهر من هذا 
الجنس صح أن يوصف من ظهر ذلك منه بأنه هم بأن يفشل من حيث ظهر منه ما يوجب ضعف 
القلب» فكان قوله: 8 : مَمَّت یمان ينُم أن تنعل لا يدل على أن معصية وقعت منهماء 
؛ وأيضًا فبتقدیر أن يقال : إن ذلك معصية لكنها من باب الصغائر لا من باب الكبائر» بدليل قوله 
تعالى : وله وی فان ذلك الهم لو كان من باب الكبائر لما بقيت ولاية الله لهما . 


ثم قال تعالى: راه وَلدريا». 


وقیه مسائل: 
المسألة الأولى : قرأعبد الله (والله وَلِمّهُم) كقوله: #وإن طایفان من الْمُؤْمِنِينَ افتتلواکه 
[الححرات : 4]. 


المسألة الثانية : في المعنى وجوه؛ الأول: أن المراد منه بيان أن ذلك الهم ما أخرجهما عن 


الآية رقم (۸۲۲ ۱۳۲) لد 


ولاية الله تعالی» الثانی : كأنه قیل : الله تعالی ناصرهما ومتولی آمرهما فکیف یلیق بهما هذا 
الفشل وترك التوکل على الله تعالی؟ الثالث : فيه تنبیه على أن ذلك الفشل انما لم یدخل في 
الوجود لأن الله تعالی ولیهما فأمدهما بالتوفیق والعصمة. والغرض منه بیان أنه لولا توفیقه 
سبحانه وتسدیده لما تخلص أحد عن ظلمات المعاصی ویدل على صحة هذا التأویل قوله 
تعالی بعد هذه الآبة : لول ار نبرک ليود . 

فإن قيل: ما معنى ما روي عن بعضهم عند نزول هذه ا لآية أنه قال : والله ما یسرنا آنا لم نهم 
بما همت الطائفتان به وقد أخبرنا الله تعالى بأنه وليهما؟ 

قلنا: معنى ذلك فرط الاستبشار بما حصل لهم من الشرف بثناء الله تعالی» وإنزاله فيهم آية 
ناطقة بصحة الولاية» وأن تلك الهمة ما آخرجتهم عن ولاية الله تعالی . 

ثم قال: ول ال وک الْمؤْمئُونَ4 التوكل : تفعل» من وکل أمره إلى فلان إذا اعتمد فيه كفايته 
عليه ولم يتوله بنفسه وفي الآية إشارة إلى أنه ينبغي أن يدفع الإنسان ما يعرض له من مكروه 
ا 
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قوله تعالی: © ولتَد ای کر ۳1 0ن 
کیفیه النظم وجهان: 

الأول: أنه تعالی لما ذکر قصة أحد آتبعها بذکر قصة بدر» وذلك لأن المسلمین يوم بدر کانوا 
في غاية الفقر والعجز» والکفار کانوا في غاية الشدة والقوة ثم إنه تعالی سلط المسلمین على 
المشرکین فصار ذلك من آقوی الدلائل على أن العاقل يجب أن لا یتوسل إلى تحصیل غرضه 
ومطلوبه إلا بالتوکل على الله والاستعانة به والمقصود من ذکر هذه القصة تأکید قوله : ##وَإِنَّ 
وروا وکا لا سکم یدهم یا (دعمرن: ]1٠١‏ وتأكيد قوله : ول ار وک لومون 4 
[آل عمران : ۲ الثاني : أنه تعالی حکی عن الطائفتين أنهما همتا بالفشل . 

ثم قال: وا وی و ول لومون [آل عمران: ۱۲۲]يعني من كان الله ناصرًا له ومعیثا 
له فکیف یلیق به هذا الفشل والجبن والضعف؟ ثم آکد ذلك بقصة بدر فان المسلمین کانوا في 
غاية الضعف ولکن لما كان الله ناصرًا لهم فازوا بمطلوبهم وقهروا خصومهم فکذا هاهناء فهذا 
تقرير وجه النظم . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : في بدر أقوال؛ الأول : بدر اسم بئر لرجل يقال له بدر؛ فسميت البثر باسم 
صاحبها هذا قول الشعبي» الثاني : أنه اسم للبئر كما يسمى البلد باسم من غير أن ينقل إليه اسم 
و ا ی ارب 005 وأنكروا قول الشعبي وهو ماء بين مكة والمدينة . 

المسألة الثانية : (أَؤِلّة) - جمع ذليل» قال الواحديٌ : الأصل في الفعیل إذا كان صفة أن یجمع 


44۸ سورة آل عمران 


على فعلاء كظريف وظرّفاء وگثیر وکتراء وشريك وشركاء إلا أن لفظ قُعَلاء اجتنبوه في التضعیف 
لأنهم لو قالوا : قليل وقُلّلاء وخليل وخُلّلاء لاجتمع حرفان من جنس واحد فعدل | إلى أفعلة لأن من 
جموع الفعیل اه كحويب واخربة وس و ات ا جمع ذليل أذلة» قال صاحب 
(الكشاف) الأذلة جمع قلةء وإنما ذكر جمع القلة ليدل على أنهم مع ذلهم كانواقليلين . 

المسألة الفا(هة : قوله وات ول 4 في موضع الحال» وانما کانوا أذلة لوجوه؛ الأول ا 
تعالی قال : ##وَللَهِ مره ولرسوله. وَمَومیِت ؟ [المنائقون: ۸] فلا بد من تفسیر هذا الذل بمعنى لا 
ينافي مدلول هذه الاية» وذلك هو تفسیره بقلة العدد وضعف الحال وقلة السلاح والمال وعدم 
القدرة على مقاومة العدو ومعنی الذل الضعف عن المقاومة ونقیضه العز وهو القوة والغلبة» 
روي أن المسلمین کانوا ثلثمائة وبضعة عشر» وما كان فیهم الا فرس واحدء وأکثرهم کانوا 
رجالة» وربما كان الجمع منهم يركب جملا واحدّا والکفار قریبین من آلف مقاتل ومعهم مائة 
فرس مع الأسلحة الكثيرة والعدة الكاملة» الثاني : لعل المراد أنهم كانوا أذلة في زعم المشركين 
وامتقاده لا جل قله علادهم وسلاعهم: وم و عقل با عکی لسن الكفار آنهم قالوا: 
رجن ال ينها ال © [المنانقون : : ر الثالث : أن الصحابة قد شاهدوا الکفار في مكة في 
القوة والثروة وإلى ذلك الوقت ما اتفق لهم استيلاء على أولئك الکفار» فكانت هيبتهم باقية في 
قلوبهم واستعظامهم مقررًا في نفوسهم فكانوا لهذا السبب يهابونهم ويخافون منهم . 

ثم قال تعالى: تفا أله # أي : في الثبات مع رسوله لک کرو 4 بتقواکم ما آنعم به 
عليكم من نصرته أو لعل الله ينعم عليكم نعمة أخرى تشکرونها» فوضع الشکر موضع الانعام 
لأنه سبب له . 


ثم قال تعالى: « لد کول للمویزیت ألن یکنیکم أن یکم ریک َة ان ین 


وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : اختلف المفسرون في أن هذا الوعد حصل يوم بدر» أو يوم أحد ویتفرع على 
هذين القولين بیان العامل في (إِذْ) فان قلنا هذا الوعد حصل يوم بدر كان العامل في ((ذ) قوله : 
لاش أل € آل عمران : : ۱۲۳ والتقدير: | إذ نصركم الله ببدر وأنتم أذلةٌ : تقول للمومنین » وان فلا 
انه حصل یوم أك كان ذلك بدلا ثانا من قوله : ولذ عدوت [آل عمران: : 1۲۱] ۰ 

إذا عرفت هذا فنقول: ۱ ۲ 

القول الأول: أنه يوم آحد» وهو مروي عن ابن عباس والكلبي والواقدي ومقاتل ومحمد بن 
إسحاق» والحجة عليه من وجوه: 

الحجة الأولى : أن يوم بدر إنما آمد رسول الله ولا بألف من الملائكة قال تعالى في سورة 


الآية رقم (۱۳4) 1۹ 


2 


الأنفال: #إذ سیون رب ساب کم او ي میدکم بالف ين ألمَیکة6ه [الانفاں: ]٩‏ فكيف یلیق 
ما ذكر فيه ثلاثة آلاف وخمسة آلاف بيوم بدر؟ . 

الحجة الثانية : أن الكفار كانوا يوم بدر ألفًا أو ما يقرب منه والمسلمون كانوا على الثلث منهم 
مقابلاً بعدد الملائكة مع زيادة عدد المسلمين فلا جرم وقعت الهزيمة على الكفار فكذلك يوم 
أحد كان عدد المسلمين ألفاء وعدد الكفار ثلاثة آلاف» فكان عدد المسلمين على الثلث من عدد 
الكفار في هذا الیوم» كما في يوم بدرء فوعدهم الله في هذا اليوم أن ينزل ثلاثة آلاف من 
الملائكة ليصير عدد الكفار مقابلاً بعدد الملائكة مع زيادة عدد المسلمين» فيصير ذلك دليلاً على 
أن المسلمين يهزمونهم في هذا اليوم كما هزموهم يوم بدر ثم جعل الثلاثة ثة آلاف خمسة آلاف 
لتزداد قوة قلوب المسلمين في هذا اليوم ويزول الخوف عن قلوبهم ومعلوم أن هذا المعنى نما 
يحصل إذا قلنا إن هذا الوعد إنما حصل يوم أحد. 

الححة الثالثة : أنه تعالی قال في هذه الاية : #وِيأنُومُم من فورهم دا دک ریک أم مسد المي 
0 ن امه مسو 7 مین 4# [آل عمران: ۰ والمراد ويأتوكم أعداؤكم من فورهمء ويوم أحد هو اليوم 
الذي كان يأتيهم الأعداء» فأما یوم بدر فالأعداء ما أتوهم» بل هم ذهبوا إلى الأعداء . 

فان قيل: لو جرى قوله تعالی : أل ينك أن یک رَبك له الب ی ألمكيكو4 في يوم 
أ ثم إنه ما حصل هذا الامداد لزم الکذب؟ 

والجواب عنه من وجهين : الأول : أن إنزال خمسة آلاف من الملائكة كان مشروطا بشرط أن 
يصبروا ويتقوا في المغانم ثم إنهم لم يصبروا ولم يتقوا في المغانم بل خالفوا آمر الرسول ياء 
فلما فات الشرط لا جرم فات المشروط وأما إنزال ثلاثة آلاف من الملائكة فإنما وعد الرسول 
بذلك للمؤمنين الذين بوأهم مقاعد للقتال وأمرهم بالسکون والثبات في تلك المقاعد» فهذا يدل 
م رن E‏ یثبتوا في تلك المقاعد» فلما آهملوا هذا الشرط لا 
قال لاا ا اوري الو I a‏ 
مصعب بن عمير فقتل مصعب فأخذه ملك في صورة مصعب ‏ فقال رسول الله ود : : «تَقَدَمْ یا 
مصعَب» فقال الملك : لست بِمُضْعَبٍ و رف الرسول كل هم أَمِدَّ بو“ وعن سعد بن أبي 
وقاص رضي الله عنه أنه قال: كنت آزيي الهم یم قرع رَجُل ابي حَسَنٌ الْوَجْهِ وما 
ال IRC‏ ام رو و 


الواقدي وهو متروك. 


كنت أعرفه» فتلت أنه مَلّكُء فهذا ما نقوله في تقریر هذا الوجه . 

إذا عرفت هذا فنقول: نظم الآية على هذا التأويل أنه تعالى ذكر قصة أحدء ثم قال : #وعل ان 
ْوَل اوه أي : يجب أن يكون توكلهم على الله لاعلى كثرة عَددهم وعُددهم فلقد 
نصركم لعجيو راح اذل او جر وادر على ينال لاذه اضر اي نبا المواضع» ثم بعد 
هذا أعاد الكلام إلى قصة أحد فقال: #8إإِذْ تَعُولُ ل ویک أن کیک أن یی ریک ة ءاي من 


المکیکز > . 
القول الثاني : أن هذا الوعد كان یوم بدر» وهو قول آکثر المفسرین» واحتجوا على صحته 
بوجوه. 


الو : أن الله تعالى قال : #وَلْقَدَ مد تصرکم له در وأ اذه 16ل عمران: ۳ اد تقول 

بن نيت آلن ينك € كذا وكذاء فظاهر هذا الكلام يقتضي أن الله تعالى نصرهم ببدز حيئما قال 
EE POTN HE‏ 

الحجة الثانية : أن قلة العدد والعدد كانت يوم بدر أكثر وكان الاحتياج إلى تقوية القلب ذلك 
اليوم آکثر» فكان صرف هذا الكلام إلى ذلك اليوم أولى . 

الحجة الثالثة : أن الوعد بإنزال ثلاثة آلاف من الملائكة كان مطلقا غير مشروط بشرط 
فوجب أن يحصل» وهو إنما حصل يوم بدر لا يوم أحد» وليس لأحد أن يقول إنهم نزلوا لكنهم 
ما قاتلوا لأن الوعد كان بالإمداد بثلاثة آلاف من الملائكة» وبمجرد الإنزال لا يحصل الإمداد بل 
لا بد من الاعانة» والإعانة حصلت يوم بدر ولم تحصل يوم أحدء ثم القائلون بهذا القول أجابوا 
عن دلائل الأولين فقالوا: 

أما الحجة الأولى: وهي قولكم : الرسول ی إنما أمد يوم بدر بألف من الملائكة . 

فالجواب عنها: من وجهين : الأول : أنه تعالى أمد أصحاب الرسول ية بألف ثم زاد فيهم ألفين 
فصاروا ثلاثة آلاف» ثم زاد ألفين آخرين فصاروا خمسة آلاف» فكأنه عليه الصلاة والسلام قال 
لهم : آلن يكفيكم أن يمدكم ربكم بألف من الملائكة؟ فقالوا: بلى» ثم قال : ألن يكفيكم أن 
و و يلال الاك ای SINS‏ و او نو ركم ویس 
آلاف» وهو كما روي أنه یا قال لأصحابه : «أيسركم آن وا نع أهلٍ الجْة»؟ قالوا: نعم 
قال : أيسركم أن تُكُونُوا تُلْئّي أهل الجَنّة؟ قالوا: نعم» قال: «فاني زو أذ تكُونوا نضت أفل 
الجَنّة) 00 


(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الرقاق)» باب: (كيف الحشر) (۵/ ۲۳۹۲)» حديث رقم (2)5157 
قال : حدثني محمد بن بشار حدثنا غندر حدثنا شعبة . . . به» ومسلم في كتاب (الایمان) باب : (كون هذه الأمة 
نصف أهل الجنة) (۱/ 7/7٠١‏ 71؟)2 وقال: حدثنا محمد بن المثنى ومحمد بن بشار واللفظ لابن المثنى قالا حدثنا 
محمد بن جعفر حدثنا شعبة. . . به. 
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الوجه الثاني في الجواب : أن أهل بدر إنما آمدوا بألف على ما هو مذکور في سورة الأنفال» 
ثم بلغهم أن بعض المشرکین يريد |مداد قريش بعدد کثیر فخافوا وشق علیهم ذلك لقلة عددهم» 
فوعدهم الله بأن الکفار إن جاءهم مدد فأنا آمدکم بخمسة آلاف من الملائكة» ثم إنه لم يأت 
قريشا ذلك المدد» بل انصرفوا حين بلغهم هزيمة قريش» فاستغنى عن إمداد المسلمين بالزيادة 
على الألف. 

وأما الحجة الثانية: وهي قولكم : إن الكفار كانوا یوم بدر ألمًا فأنزل الله ألفًا من الملائكة ويوم 
أحد ثلاثة آلاف فأنزل الله ثلاثة آلاف . 

فالجواب: إنه تقريب حسن » ولكنه لا يوجب أن لا يكون الأمر كذلك» بل الله تعالى قد يزيد 
وقد ينقص في العدد بحسب ما يريد . 

وأما الحجة الثالثة: وهي التمسك بقوله : #ويأنوكم من قورِهم #[آل عمران : ۳۵ ° 

فالجواب عنه: أن المشركين لما سمعوا أن الرسول يلا وأصحابه قد تعرضوا للعير ثار الغضب 
في قلوبهم واجتمعوا وقصدوا النبي يكن » ثم إن الصحابة لما سمعوا ذلك خافوا فأخبرهم الله 
تعالى : أنهم إن يأتوكم من فورهم يمددكم ربكم بخمسة آلاف من الملائكة فهذا حاصل ما قيل 
في تقرير هذين القولين» والله أعلم بمراده . 

المسألة الثانية : اختلفوا في عدد الملائكة» وضبط الأقوال فيها أن من الناس من ضم العدد 
الناقص إلى العدد الزائدء فقالوا: لأن الوعد بإمداد الثلاثة لا شرط فيه» والوعد بإمداد الخمسة 
مشروط بالصبر والتقوی ومجيء الكفار من فورهم» فلا بد من التغاير وهو ضعيف» لأنه لا يلزم 
من کون الخمسة مشروطة بشرط أن تكون الثلاثة التي هي جزؤها مشروطة بذلك الشرط ومنهم 
من أدخل العدد الناقص في العدد الزائد» آما على التقدير الأول: فان حملنا الآية على قصة بدر 
كان عدد الملائكة تسعة آلاف لأنه تعالى ذكر الألف» وذكر ثلاثة آلاف» وذكر خمسة آلاف» 
والمجموع تسعة آلاف» وان حملناها على قصة أحدء فليس فيها ذكر الالف» بل فيها ذكر ثلاثة 
آلاف» وخمسة آلاف» والمجموع: ثمانية آلاف» وأما على التقدير الثاني : وهو إدخال الناقص 
في الزائد فقالوا: عدد الملائكة خمسة آلاف» لأنهم وعدوا بالألف ثم ضم إليها ألفان فلا جرم 
وعدوا بثلاثة آلاف» ثم ضم إليها ألفان آخران فلام جر وعدوا بخمسة آلاف» وقد حكينا عن 
بعضهم أنه قال: أمد أهل بدر بألف فقيل : إن كرز بن جابر المحاربي يريد أن يمد المشركين 
فشق ذلك على المسلمين» فقال النبي بي لهم : ألن يكفيكم يعني بتقدير أن يجيء المشركين 
مدد فالله تعالى يمدكم أيضًا بثلاثة آلاف وخمسة آلاف» ثم إن المشركين ما جاءهم المددء فكذا 
هاهنا الزائد على الألف ما جاء المسلمين فهذه وجوه كلها محتملة» والله أعلم بمراده . 

المسألة الثالثة : أجمع أهل التفسير والسير أن الله تعالى أنزل الملائكة يوم بدر وأنهم قاتلوا 
الکفار قال ابن عباس رضي الله عنهما: لم تقاتل الملائكة سوى يوم بدر وفيما سواه كانوا عددًا 
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ومددًا لا یقاتلون ولا یضربون وهذا قول الأكثرين» وأما آبو بكر الاصم فانه آنکر ذلك أشد 
الإنكارء واحتج عليه بوجوه : 

الحجة الأولی : إن الملك الواحد يكفي في إهلاك الأرض» ومن المشهور أن جبریل عليه 
السلام أدخل جناحه تحت المدائن الأربع لقوم لوط وبلغ جناحه إلى الأرض السابعة» ثم رفعها 
إلى السماء وقلب عالیها سافلها یت ی ی ل ل 
الکفار؟ ثم بتقدیر حضوره. فأي فائدة في إرسال ساثر الملائکة؟ 

الحجة الثانية : أن أكابر الكفار كانوا مشهورین وکل واحد منهم مقابله من الصحابة معلوم 
وإذا كان كذلك امتنع إسناد قتله إلى الملائكة . 

الححة الثالثة : الملائكة لو قاتلوا لکانوا إما أن يصيروا بحيث يراهم الناس أو لا يراهم الناس 
فان رآهم الناس فإما أن يقال إنهم رأوهم في صورة الناس أو في غير صورة الناس» فان كان 
الأول فعلى هذا التقدير ضار المُشاهّد من عسكر الرسول ثلاثة آلاف» أو آکثر» ولم يقل أحد 
بذلك» ولأن هذا على خلاف قوله تعالى : « رکف مهم 4 [الأنفال: ؛؛] وان شاهدوهم في 
صورة غير صور الناس لزم وقوع الرعب الشديد في قلوب الخلق فإن من شاهد الجن لا شك أنه 
يشتد فزعه ولم ينقل ذلك البتة . 

وأما القسم الثاني: وهو أن الناس ما رأوا الملائكة فعلى هذا التقدير: إذا حاربوا وحزوا 
الرؤوس» ومزقوا البطون وأسقطوا الكفار عن الأفراس» فحينئذ الناس كانوا يشاهدون حصول 
هذه الأفعال مع أنهم ما كانوا شاهدوا أحدًا من الفاعلين» ومثل هذا يكون من أعظم المعجزات› 
وحينئذ يجب أن يصير الجاحد لمثل هذه الحالة كافرًا متمردّاء ولما لم يوجد شيء من ذلك عرف 
فساد هذا القسم أيضا . 

الحجة الرابعة : أن هؤلاء الملائكة الذين نزلواء ما أن يقال: إنهم كانوا أجسامًا كثيفة أو 
لطيفة» فان كان الأول وجب أن يراهم الكل وأن تكون رؤيتهم كرؤية غیرهم» ومعلوم أن الأمر 
ما كان كذلك» وان كانوا أجسامًا لطيفة دقيقة مثل الهواء لم يكن فیهم صلابة وقوة» ویمتنع 
كونهم راكبين على الخيول وكل ذلك مما ترونه . 

واعلم أن هذه الشبهة نما تليق بمن ينكر القرآن والنبوّة» فأما من يقرٌ بهما فلا يليق به شيء من 
هذه الكلمات» فما كان يليق بأبي بكر الأصم إنكار هذه الأشياء مع أن نص القرآن ناطق بها 
وورودها في الأخبار قريب من التواتر» روى عبد الله بن عمر قال: لما رجعت قريش من أحد 
جعلوا يتحدثون في أنديتهم بما ظفرواء ويقولون: لم نر الخيل البق ولا الرجال البيض الذين 
كنا نراهم يوم بدر والشبهة المذكورة إذا قابلناها بكمال قدرة الله تعالى زالت وطاحت فإنه تعالى 
يفعل ما يشاء لكونه قادرًا على جميع الممكنات ويحكم ما يريد لكونه منزّهًا عن الحاجات . 

المسألة الرابعة : اختلفوا في كيفية نصرة الملائكة قال بعضهم : بالقتال مع المؤمنين» وقال 
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بعضهم : بل بتقوية نفوسهم وإشعارهم بأن النصرة لهم وبإلقاء الرعب في قلوب الکفار» 
والظاهر في المدد آنهم یشرکون الجیش في القتال إن وقعت الحاجة إليهم» ویجوز أن لا تقع 
الحاجة إليهم في نفس القتال وأن یکون مجرد حضورهم کافیّا في 7 تقوية القلب» وزعم کثیر من 
المفسرين آنهم قاتلوا يوم بدر ولم يقاتلوا في سائر الأيام . 

المسألة الخامسة : قوله تعالی : #ألن ينيك © معنى الكفاية هو سد الخلة والقيام بالامر 
يقال كفاه أمر كذا إذا سد خلته» ومعنى الامداد إعطاء الشيء حالاً بعد حال قال المفضل : ما كان 
على جهة القوة والاعانة قيل فيه أمده يمده» وما كان على جهة الزيادة قيل فيه : مده» يمده ومنه 
قوله : #والبخر يكم © [لقمان : ۷[ . 

المسألة السادسة : قرأ ابن عامر (مُنَلینَ) مشدد الزاي مفتوحة على التكثير» والباقون بفعح 
الزاي مخففة» وهما لختان . 

المسألة السابعة : قال صاحب (الکشاف) : إنما قدم لهم الوعد بنزول الملائكة لتقوی قلوبهم 
ویعزموا على الثبات ویثقوا بنصر الله» ومعنی (ألَنْ يَكْفِيكُمْ) إنكار أن لا یکفیکم الامداد بثلائة 
آلاف من الملائكة وإنما جيء بلن التي هي لتأكيد النفي للاشعار بأنهم کانوا لقلتهم وضعفهم 
وكثرة عددهم کالایسین من النصر . 

ر 


نم قال تعالى: 36 إن تضيرواً و وت َو وأتوق من فورهمٌ هذا دک ری 
ا حمس ءال م ن الم كر موم 2 


وفي هذه الآية مسائل: 

المسألة الأولى : بلی : ایجاب لما بعد (لن) يمني بل یکفیکم ا فأوجب اا ثم 
قال : ان تَصِيروأ وتو رثوک ین مَوْرِهِمْ مدا € يعني والمشرکون یأتوکم من فورهم هم تم 
ربکم باکثر من ذلك العدد وهو خمسة لاف فجعل مجيء خمسة آلاف من الملائكة مشروطا 
بثلاثة آشیاء» الصبر والتقوی ومجيء الکفار على الفور» فلما لم توجد هذه الشرائط لا جرم لم 
یوجد المشروط . 

المسألة الثانية: الفور مصدر من فارت القدر إذا غلت» قال تعالی : #حََّهَ دا جاه مرا وار 
لور ؟4[مود: ۰:] قیل إنه آول ارتفاع الماء منه ثم جعلوا هذه اللفظة استعارة في السرعة يقال : 
جاء فلان ورجع من فوره» ومنه قول الأصوليين الامر للفور أو التراخي» والمعنی حدة مجيء 
العدو وحرارته وسرعته . 

المسألة الثالثة : قرأ ابن کثیر وأبو عمرو وعاصم (مَسَوَمِینَ) یکسر الواو أي معلمین علموا 
آنفسهم بعلامات مخصوصة وآکثر الأخبار آنهم سوموا خیولهم بعلامات جعلوها علیها 
والباقون بفتح الواو» أي : سومهم الله أو ب بمعنی آنهم سوموا آنفسهم فکان في المراد من 
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الفسویم فن قوله (مسَوَیینَ) قولان» الاول: السومة العلامة التي یعرف بها الشي* من رد 
ومضی شرح ذلك في قوله : #وَالحَيْلٍ الْمَوَّمَةِ4 [العمران: ۱6]وهذه العلامة یعلمها الفارس یوم 
اللقاء لیعرف بهاء وفي الخبر أن النبي یاو قال يوم بدر : «سومُوا؛ فان الملائِكةَ قذ سَوَّمَتْ) ۲۱۳ 
قال ابن عباس : كانت الملائكة قد سوموا آنفسهم بالعمائم الصفر» وخیولهم وکانوا على خيل 
بلق بأن علقوا الصوف الابیض فى نواصیها وأذنابهاء وروي أن حمزة بن عبد المطلب كان 
یعلم بريشة نعامة وآن علیّا كان بعل بصوفة بیضاء وأن الزبیر کان یتعصب بعصابة صفراء وان 
أبا دجانة كان یعلم بعصابة حمراء . 

القول الثاني : في تفسیر المسومین إنه بمعنی المرسلین مأخوذا من الابل السائمة المرسلة في 
الرعي» تقول: آسمت الابل إذا آرسلتها» ویقال في التکثیر سومت كما تقول آکرمت وکرمت» 
فمن قرأ # مسو يي بکسر الواو فالمعنی أن الملائكة آرسلت خیلها على الکفار لقتلهم وأسرهم 
ومن قرأ بفتح الواو فالمعنی أن الله تعالی آرسلهم على المشرکین لیهلکوهم كما تهلك الماشية 
النبات والحشیش . 
قوله تعالی: 8 وما جع ان الا ری لك وَلنْطمين لونک بف وما الم تب 

عند أله یز كفكير © لقع تک یه الین گنا ارب با 

عبت © 4 

الكناية في قوله: # وما جعله له که mT‏ كأنه قال: وما جعل الله 0 او 
إلا بشرى لكم بأنكم تنصرون فدل (2 ُمْدِدْكُمْ) على الإمداد فکنی عنه» كما قال : «إولا تا ڪا یت 
يذو سم و عليه ورتم ان [الأتعام: ۱۲۱] معناه وو و E‏ 
فکنی عنه وقال الزجاج : وما جع أله أي : ذکر المدد # إلا رى € والبشری اسم من الابشار 
ومضی الکلام في معنی التبشیر في سورة البقرة في قوله : وی یت ءَامَنوا [البقرة: 10]. 

ثم قال: وم لوب بد.» 

وفیه سؤال: 

وهو أن قوله: وَين فعل وقوله : إل مر اسم وعطف الفعل على الاسم مستنکر » 
فكان الواجب أن يقال إلا بشرى لكم واطمئناتاء أ ويقال إلا ليبشركم ولتطمئن قلوبكم به فلم 
ترك ذلك وعدل عنه إلى عطف الفعل على الاسم . 
(۱) |سناده ضعيف : أخرجه سعيد بن منصور في (السنن) (۲/ ۰6۳۲۰ حديث رقم (۲۸۲۱) من طريق ابن عون عن 


عمير بن إسحاق قال: قال رسول الله علد . ۰۰ فذكره. ورواه الواقدي في (المغازي) (۰)۲۸/۱ قال: جدثني 
محمد بن صالح عن عاصم بن عمر عن محمود بن لبيد. . . به» ومحمد بن عمر الواقدي متروك . 


الایه ر قم )4۲7 ۱۲۷) ۵ 
والجواب عنه من وجهین: 
الأول: فى ذکر الامداد مطلوبان» وأحدهما آقوی فى المطلوبية من الآخرء فأحدهما إدخال 
لسرور في قلوبهم وهو المراد بقوله: بر والثاني: حصول الطماأنينة علی آن 
إعانة الله ونصرته معهم فلا یجبنوا عن المحاربة» وهذا هو المقصود الأصلي ففرق بين هاتین 
العبارتین تنبيهًا على حصول التفاوت بين هذین الأمرين في المطلوبية فکونه بشری مطلوب 
ولكن المطلوب الأقوى حصول الطمأنينة» فلهذا آدخل حرف التعليل على فعل الطمأنينةء 


رص <م م رود میم وم سم سمط 
3 بي 


فقال: #وَلِنِطْمَينَ4 ونظيره قوله: وليل ولال وَالْحَمِيرَ وها وَزِيَة4 [النحل: ۸] ولما كان 
المقصود الأصلي هو الركوب أدخل حرف التعليل عليهاء فكذا هاهناء الثاني : قال بعضهم في 
الجواب : الواو زائدة» والتقدير وما جعله الله إلا بشرى لكم لتطمئن به قلوبكم . 

ثم قال: وما ار لا ین عند أل والغرض منه أن يكون توكلهم على الله لا على الملائكة 
وهذا تنبيه على أن إيمان العبد لا يكمل إلا عند الاعراض عن الأسباب والإقبال بالكلية على 
مسبب الأسباب أو قوله : «الْمَرِيرُ یمه فالعزيز إشارة إلى كمال قدرته» والحكيم إشارة إلى 
كمال علمه فلا يخفى عليه حاجات العباد ولا يعجز عن إجابة الدعوات» وكل من كان كذلك 
لم يتوقع النصر إلا من رحمته ولا الإعانة إلا من فضله وكرمه . 

ثم قال: « یف را ين الذي كرأ واللام في فطع ره متعلق بقوله: لاوما ار 
ین عند أله لعز كير والمعنی: أن المقصود من نصركم بواسطة إمداد الملائكة هو أن 
يقطعوا طرفا من الذين كفرواء أي : يهلكوا طائفة منهم ويقتلوا قطعة منهم» وقیل : إنه راجع إلى 
قوله : ومد لوي بد4 . و لمع طرَفًا» ولكنه ذكر بغير حرف العطف لأنه إذا كان البعض 
قريبًا من البعض جاز حذف العاطف» وهو كما يقول السيد لعبده: أكرمتك لتخدمنى لتعیننی 
لتقوم بخدمتي حذف العاطف» لأن البعض يقرب من البعض» فكذا هاهناء وقوله: #رّنَا4 
أي : طائفة وقطعة وإنما حسن في هذا الموضع ذكر الطرف ولم يحسن ذكر الوسط لأنه لا 
وصول إلى الوسط إلا بعد الأخذ من الطرف» وهذا يوافق قوله تعالى : #مَيلوا بت يلوم 4 
[التوبة: ۲۱۲۳ وقوله : اوک روا أنَّ تق الک تنقصها من أطرافها که [الرعد: 1۱]. 

ثم قال: أو یم الکبت في اللغة صرع الشيء على وجهه یقال : کبته فانکبت هذا 
تفسیره» ثم قد يذكر والمراد به الاخزاء والإهلاك واللعن والهزيمة والغیظ والاذلال» فكل ذلك 
ذکره المفسرون في تفسیر الکبت . 

وقوله: «حَليبِين4 الخيبة هي الحرمان والفرق بين الخيبة وبين اليأس أن الخيبة لا تکون إلا بعد 
التوقع» وأما اليأس فانه قد یکون بعد التوقع وقبله» فنقیض الیأس الرجاء» ونقیض الخيبة 
الظفر ‏ والله أعلم . 


2۳1 سورة آل عمران 
قوله تعالى: لین اک یی الکتر ی٤‏ أو یوب علي أو مب 
م كيبوت ©» 

في الآية مسائل: 

المسألة الأولى: في سبب نزول هذه الآية قولان؛ الأول : وهو المشهور: أنها نزلت في قصة 
آحد. ثم القائلون بهذا القول اختلفوا على ثلاثة أوجه؛ أحدها: أنه أراد أن يدعو على الكفار 
فنزلت هذه الآية والقائلون بهذا ذكروا احتمالات أحدها: روي أن عتبة بن أبي وقاص شجه 
وكسر رباعيته فجعل يمسح الدم عن وجهه وسالم مولى أبي حذيفة يغسل عن وجهه الدم وهو 
يقول: "كيف يفلح قوم خضبوا وجه نبيهم بالدم وهو يدعوهم إلى ربهم» ثم أراد أن يدعو عليهم 
فنزلت هذه الآية» وثانيها : ما روی سالم بن عبد الله عن أبيه عبد الله بن عمر أن النبي كك لعن 
أقوامًا فقال : «اللهم العن أبا سفیان» اللهم العن الحارث بن هشام اللهم العن صفوان بن أمية»(“ 
فنزلت هذه الاية #آوْ یوب عكر © فتاب الله على هولاء وحسن إسلامهم» وئثالثها: آنها نزلت في 
حمزة بن عبد المطلب وذلك لأنه يك لما رآه ورأى ما فعلوا به من المثلة قال : «لأمثلن منهم 
بئلائین» فنزلت هذه الآية» قال القفال رحمه الله وكل هذه الأشياء حصلت يوم آحد» فنزلت هذه 
الآية عند الكل فلا يمتنع حملها على كل الاحتمالات» الثاني : في سبب نزول هذه الآية أنها 
نزلت بسبب أنه 22 أراد أن يلعن المسلمين الذين خالفوا أمره والذين انهزموا فمنعه الله من ذلك 
وهذا القول مروي عن ابن عباس رضي الله عنهما. 

الوجه الثالث : أنه يك آراد أن يستغفر للمسلمين الذين انهزموا وخالفوا آمره ويدعو عليهم 
فنزلت الآية» فهذه الاحتمالات والوجوه كلها مفرعة على قولنا: إن هذه الآية نزلت فى قصة 
أخن: ۱ 

القول الثاني : أنها نزلت في واقعة أخرى وهي أن النبي يي بعث جمعًا من خيار أصحابه إلى 
أهل بثر معونة ليعلموهن القرآن فذهب إليهم عامر بن الطفيل مع عسكره وأخذهم وقتلهم فجزع 
من ذلك الرسول يله جزعا شدیدا ودعا على الكفار أربعين يومّاء فنزلت هذه الآية". هذا قول 


ات ا ا و یفن حديث رقم (۳۰۰6) من طريق أحمد بن بشير عن 
عمر بن حمزة عن سالم بن عبد الله بن عمر عن أبيه . . 

قال أبو عیسی سح فرع سر هن وک و و ورس 
سالم عن أبيه محمد بن إسماعيل من حديث عمر ی یکی وأحمد في (مسنده) (۲/ ۰٩۳‏ 
ی زج 01047 لطر عدر بن جز عن سنال ین مک ال هن E‏ 
(۲) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الغازي) » باب (فزوة اجب (8/ ۰6۱8۰۱ حدیث رقم (۳۸۹6 
ورواه أيضًا في (۰)۱۵۰۳/۸ حدیث رقم (۰)۳۸۹ ومسلم في (صحیحه) (۱/ ۰1۷۷/۲۸ جميعًا من طریق 
إسحاق بن عبد الله بن أبي طلحة قال : حدثني نس . . . به . 


الآية رقم (۱۳۸) ۲۷ 


مقاتل وهو بعید؛ لأن آکثر العلماء اتفقوا على أن هذه الآية في قصة أحد» وسیاق الکلام يدل 
عليه وإلقاء قصة أجنبية عن أول الکلام وآخره غير لاثق . 

المسألة الثانية : ظاهر هذه الآية يدل على أنها وردت في أمر كان النبي يكل يفعل فيه فعلاء 
وكانت هذه الآية كالمنع منه» وعند هذا يتوجه الإشكال» وهو أن ذلك الفعل إن كان بأمر الله 
تعالی» فكيف منعه الله منه؟ وإن قلنا: إنه ما كان بأمر الله تعالى وبإذنه» فكيف يصح هذا مع 
قوله : وما بطق عن لو [النجم: ]٣‏ وأيضًا دلت الآية على عصمة الأنبياء عليهم الصلاة والسلام 
فالأمر الممنوع عنه في هذه الآية إن كان حسئًا فلم منعه الله؟ وان كان قبیخاء فكيف يكون فاعله 
۱ 

والجواب من وجوه: 

الأول: أن المنع من الفعل لا يدل على أن الممنوع منه كان مشتغلاً به ؛ فانه تعالی قال 
للنبي كل : لين أَسْرَدْتَ لط عمك [الزمر: 0:] وأنه عليه الصلاة والسلام ما آشرك قط» وقال : 
ليما نآ أله [الاحراب: ]١‏ فهذا لا يدل على أنه ما كان يتقي اللهء ثم قال: «#ولا تطع 
آلکنرن؟» وهذا لا يدل على أنه آطاعهم والفائدة في هذا المنع أنه لما حصل ما یوجب الخم 
الشدید» والغضب العظیم» وهو مُثلة عمه حمزة وقتل المسلمین والظاهر أن الغضب يحمل 
الانسان على ما لا ينبغي من القول والفعل» فلأجل أن لا تؤدي مشاهدة تلك المکاره إلى ما لا 
يليق به من القول والفعل نص الله تعالی على المنع تقوية لعصمته وتأکیدا لطهارته . 

والثاني : لعله عليه الصلاة والسلام إن فعل لکنه كان ذلك من باب ترك الافضل والاولی فلا 
جرم آرشده الله إلى اختیار الافضل والأولی» ونظیره قوله تعالی : ون عَم فعافواً یمثل ما 
وت يده وین صرح لهو خر سید © واضبرز وَمَا صر الا باد [النحل: ۰۱۲۰ ۲۱۲۷ كأنه 
تعالی قال : إن كنت تعاقب ذلك الظالم فاکتف بالمثل » ثم قال ثانيًا : وإن ترکته كان ذلك آولی» 
ثم أمره أمرًا جازما بتر که » فقال: #وأصير وما ضرف ِل له € [النحل : ۰-۳ 

والوجه الثالث : في الجواب: لعله بيا لما مال قلبه إلى اللعن عليهم استأذن ربه فيه 
فنص الله تعالى على المنع منه» وعلى هذا التقدير لا يدل هذا النهي على القدح في العصمة . 

المسألة الثالثة: قوله: لس لك من لامر عَنَ44. 

فيه فَوَلِامَ: 

الأول: أن معناه: ليس لك من قصة هذه الواقعة ومن شأن هذه الحادثة شىء» وعلى هذا 
فنقل عن المفسرین عبارات: أحدهاة لیس لك من مصالح عبادي شيء الا ما آوحي اليك» 
وثانیها: لیس لك من مسألة إهلاكهم شيء. لأنه تعالی أعلم بالمصالح فربما تاب علیهم 
وثالثها : لیس لك في أن یتوب الله عليهم» ولا في أن یعذبهم شيء . 

والقول الثاني : أن المراد هو الأمر الذي يضاد النهي» والمعنی: لیس لك من آمر خلقي شيء 


۷ سورة آل عمران 


إلا إذا كان على وفق آمري» وهو کقوله : ألا له لَلدَكم» [الأنمام: :-]وقوله: له الْأَصَرٌ من مَل 
وین بَعَد€ [الروم: ؛] وعلی القولين فالمقصود من الآية منعه بك من كل فعل وقولء إلا ما كان 
بإذنه وأمره وهذا هو الإرشاد إلى أكمل درجات العبودية» ثم اختلفوا في أن المنع من اللعن لأي 
معنى كان؟ منهم من قال : الحكمة فيه أنه تعالى ربما علم من حال بعض الكفار أنه يتوب» أو إن 
لم يتب لكنه علم أنه سيولد منه ولد یکون مسلمّا برًّا تقيّاء وكل من كان كذلك» فان اللائق 
برحمة الله تعالى أن يمهله في الدنيا وأن يصرف عنه الآفات إلى أن یتوب. أو إلى أن يحصل 
ذلك الولد» فإذا حصل دعاء الرسول عليهم بالإهلاك فان قبلت دعوته فات هذا المقصودء وان 
لم تقبل دعوته كان ذلك كالاستخفاف بالرسول يله فلاجل هذا المعنى منعه الله تعالى من 
اللعن وأمره بأن يفوض الكل إلى علم الله تعالى» ومنهم من قال: المقصود منه إظهار عجز 
العبودية وأن لا يخوض العبد في أسرار الله تعالى في ملكه وملکوته» وهذا هو الأحسن عندي 
والأوفق لمعرفة الأصول الدالة على جقيقة الربوبية والعبودية . 

المسألة الرابعة : ذكر الفرّاء والزجاج وغيرهما في هذه الآية قولين؛ أحدهما: أن قوله: #أوّ 
وب عَم 4 عطف على ما قبله» والتقدير: ليقطع طرفا من الذين كفرواء أو یکبتهم أو يتوب 
علیهم. أو يعذبهم» ويكون قوله: لس لك ین مر 6 كالكلام الأجنبي الواقع بين 
المعطوف والمعطوف عليه» كما تقول: ضربت زيداء فاعلم ذلك وعمرّاء فعلى هذا القول هذه 
الآية متصلة بما قبلها . 

والقول الثاني : أن معنى (أَرْ) هاهنا معنى حتى» أو إلا أن کقولك : لألزمنك أو تعطيني حقي 
والمعنى : إلا أن تعطيني أو حتى تعطيني» ومعنى الآية ليس لك من أمرهم شيء إلا أن يتوب الله 
عليهم فتفرح بحالهم» أو يعذبهم فتتشفى منهم . 

المسألة الخامسة : قوله تعالی : أو َنْب عم 4 مفسر عند أصحابنا بخلق التوبة فيهم وذلك 
عبارة عن خلق الندم فيهم على ما مضى» وخلق العزم فيهم على أن لا يفعلوا مثل ذلك في 
المستقبل . 

قال أصحابنا: وهذا المعنى متأكد ببرهان العقل وذلك لأن الندم عبارة عن حصول إرادة في 
المضي متعلقة بترك فعل من الأفعال في المستقبل» وحصول الإرادات والكراهات في القلب لا 
يكون بفعل العبد» لأن فعل العبد مسبوق بالإرادة» فلو كانت الارادات فعلا للعبد لافتقر العبد 
في فعل تلك الإرادة إلى إرادة أخرى ويلزم التسلسل وهو محال» فعلمنا أن حصول الارادات 
والكراهات في القلب ليس إلا بتخليق الله تعالى وتكوينه ابتداء» ولما كانت التوبة عبارة عن 
الندم والعزم» وكل ذلك من جنس الارادات والكراهات» علمنا أن التوبة لا تحصل للعبد الا 
بخلق الله تعالى» فصار هذا البرهان مطابقًا لما دل عليه ظاهر القرآن» وهو قوله: #أوّ سب 
يم * وأما المعتزلة فإنهم فسروا قوله: أو سب عَكدمَ4 إما بفعل الألطاف أو بقبول التوبة . 


الآية رقم (۱۲۸ ۱۲۹) ۱ 1۹ 


آما قوله تعالی: ِنَم طيموت» 

ففية مسائل: 

المسألة الأولى : إن كان الغرض من الآية منعه من الدعاء على الکفار صح الکلام وهو أنه 
تعالی سماهم ظالمين» لأن الشرك ظلم قال تعالی : إت لک لظام عنلیم؟ زنسین: م وان 
كان الغرض منها منعه من الدعاء على المسلمین الذین خالفوا آمره صح الکلام آیضا لأن من 

المسألة الثانية : بحتمل أن یکون المراد من العذاب المذکور في هذه الآية هو عذاب الدنیا 
وهو القتل والأسر وآن یکون عذاب الآخرة» وعلی التقدیرین فعلم ذلك مفوض إلى الله . 

المسألة الدالهة ۰ قوله تعالى : کہ یبور 4 جملة مستقلة إلا أن المقصود من ذکرها 
تعلیل حسن التعذیب. والمعنی : أو یعذبهم فانه إن عذبهم إنما یعذبهم لأنهم ظالمون . 
قوله تعالی: ورلو ما فى الوت وما فى الارض يعفر لمن یاه وَيُعَرَبُ من 


یمه رمدو بو م عور 4 


8 والله عفور رحيم 


فيه مسالتان: 

المسألة الأول : أن المقصود من هذا تأكيد ما ذكره آولا من قوله لین لك من لام سىء ران 
عمران: ۲۱۲۸ والمعنى : أن الأمر إنما يكون لمن له الملك» وملك السموات والأرض ليس إلا لله 
تعالى فالأمر في السموات والأرض ليس إلا لله» وهذا برهان قاطع . 

المسألة الثانية : إنما قال: تماق اَلتَموْتٍِ ونان الم 4 ولم يقل (من) لأن المراد الإشارة 
إلى الحقائق والماهيات» فدخل فيه الكل . 

آما قوله: فر لسن بك ومرن من یا © فاعلم أن أصحابنا يحتجون بهذه الآية على أنه 
سبحانه له أن يدخل الجنة بحكم إلهيته جميع الكفار والمردة وله أن يدخل النار بحكم إلهيته 
جميع المقربين والصدّيقين وأنه لا اعتراض عليه في فعل هذه الأشياء ودلالة الآية على هذا 
المعنى ظاهرة والبرهان العقلي يؤكد ذلك آیضاء وذلك أن فعل العبد يتوقف على الإرادة وتلك 
الإرادة مخلوقة لله تعالی» فإذا خلق الله تلك الإرادة أطاع. وإذا خلق النوع الآخر من الإرادة 
عصی. فطاعة العبد من الله ومعصيته أيضًا من الله وفعل الله لا يوجب على الله شيئًا البتة› 
فلا الطاعة توجب الشواب» ولا المعصية توجب العقاب» بل الكل من الله بحكم إلهيته وقهره 
وقدرته» فصح ما ادعيناه أنه لو شاء يعذب جميع المقربين حسن منه» ولو شاء يرحم جميع 
الفراعنة حسن منه ذلك» وهذا البرهان هو الذي دل عليه ظاهر قوله تعالى: نف لسن باه 


ر رم ۳ 
موث تن € 


5 سورة آل عمران 
فإن قيل: أليس أنه ثبت أنه لايغفر للكفار ولا يعذب الملائكة والأنبياء . 
قلنا: مدلول الآية أنه لو أراد لفعل ولا اعتراض عليهء وهذا القدر لا يقتضى أنه يفعل أو لا 
یفعل » وهذا الكلام في غاية الظهور . 
ثم ختم الکلام بقوله : وال عَمُورُ لحم والمقصود بیان أنه وان حسن كل ذلك منه إلا أن 
جانب الرحمة والمغفرة غالب لا على سبیل الوجوب بل على سبیل الفضل والاحسان . 
تم الجزء الثامن ویلیه إن شاء الثه تعالى الجزء التاسع واوله قوله تعای: لإ يتاي 
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الفهرس 


رہ راع مه مر ٠‏ وا > رر فرح سو مر روه له سه ی م ۰ 7 +2 
ره إل میسرت وآن تَصِدَُواْ حير بر إن كُنثز تفوت © وا ما زجموت فيد إلى آله ثم 
٤‏ وق کل تنس نا كست وم ل يفلو 409 .. ORES‏ ی هگ 
تول تعالى: یا ألزِيت اما إذًا دایم يددج إل ككل کک اڪ و ولیک بتکم کاب 


5 ف 7 2 2 
ادل ولا یب کاٹ آن يكب ما ڪلم اه ڪب ونير ازى عَم ال وگن اله ری و 
یخس منه سیا ند كن ای مه ان اس صَعِيِنًا أو كا يسْعَطِيمٌ أن یبیل هُوٌ ْنل و والحذل 
تیدا مین ین يڪم ان َم يكونا جلي درل وامرآکان مِمّن ون من لاه أن تيل 
EE‏ 6 وأ ولا منوا آن که سا أ یبا له 
أ كم شط ند مه 6 دز رانک ألا كرا رہ أ 7 تدر اي تيروت بيصم 


و ۳ 1 م و ع م 2 و تن ۳ مه موه مهو برو ۶ 
4 لیس عي جاح ی شهدوا إذا تاه بعتم ولا یضار َك ولا هی إن نلوا کر شعوفا 


ف واف اه و م ور هه © ۵ ۵ هاه ۵ هاه ها واه © ه ها ۵ ۵ ۵ ۵ اه ه ۵ ۰ 
۽ عليم 


حَغوا الله 3 رر 2 وال 
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قوله تعالی : وی کٹ عل سر کم درا کج قو کن ين بتكم بتکا یز اذى اف 
مت لی أله رم وا ككثئوا النّهصدة وس نها وه إزنة تلم واه يها تمو عم 407 ٠‏ 
قوله تعالی : ار ا ن الک وما فى الارض ون تبدوا ما ي أشي شيڪم آو EY‏ اك بو ال یف 
لین کا وت من یک وا عق ل كزر كر 09 :00.55:00 .... ا 

قوله تعالى: 3م لول يآ ادر وین وه مرن کل امن پا گنه کیو ویو ا رق 


و مگ 


1 كنكل رک ولا یل عا ات را كما حملتَه 
واعث عا واغفر نا وارعنتا آنت مولتتا فانعمر ا ا اه 1 عت © و او و و م ها وه .امد مامه 


قوله تعالى :وم ©6 1 ره مر اه الم 176 مك الب وق مص زب یر ره زب 
قو له تعالی: کن ل هی ناس راز الفا ٩‏ ۱ 
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فوا مِنْهُمْ َد تقل وبعذرکم انه تشم وَإِلَ الو المصير ©4 NEESER‏ 


. 2 4 رہ جر لے و سه م وم 067 م۶کے ق مرو ما 

قولهتعالى: #قل إن تَحَفوأ ما في صدوركم أو نبدوه یمکنه الله ويعكم ما ف الشموت وما فى الأرضٍ وال ل 
ره نی 

کل تعر یبط 409 © © © © © © © © © © © © © © ۵ ۵ ۵ ه©ه © © © © © هه هاه هاه ه هاه هاه ه ا هاه ه ه هاه ه ه وهاه هج ه 

روم 2 جرد و 4 مه اص مم و مه ر رس ر ره 2 ى 4< ی ممه ع 44 

و : نوم 9 تجد کل ننس ما عملت من حار | وما عملت من سوي نود أن بدنها وینته: آمدا 


32 قل 
ور رر 2 مر َو ار م و۳ 
بيدا بيدا ویحذرکم الله نفسم والله رءوف بال باد 42 SENA SE Eel NERS ISDST a‏ 
عو رس 7 
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هيع علي @4 و او هه .اود و ةاوه واه واوا وهاه واوا و وها و وا واه وا واه واه ها واه وا وهاه .اها ها ها هاه .اماه وا واه اها ها .ا ماه 
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و یا كلما دحل عَلَيّها ريا الیخراب ود نها ردا قال يميم ن الب هذا قات هُو ین عند 
ا ٤‏ ا بين تن يك کت ین a e ê, ê‏ ون ee,‏ دم êlê Te êa e eê a e Tê oe êê era e‏ 
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القهر س ¥ 
قوله تعالی : « ودّت اه من هَل الککب لو بضاوکر وما لوت رل" آنشتهم وما شرت 69©* . 


دنه یف لكب اوی ایا رن هدرت @) همست ۱۳۲۲۰ 


تسوت الْحقّ بالباطل وتكلمون ال وانتم سَلْمُونَ ©4 206 EE E‏ 


ا ر“ ۳4 وه سر ص ۳7 0 K2‏ + - و 22 ی ی 0 ع سم 
وله تمالی و a‏ ل آلذبت ءامنوا وجه التهار وأكفروا ارم 
هم عرد 49 CRS SDA‏ و و OS‏ 
دي و و اک اس ام مش کک ا بم 24 2 e‏ کا عد ر 4 وہ 4 ورو 
ثم قال تعالی : « ولا تومنو إلا لمن تيم دیتکر فل إن الهدى هدى الله أن ؤت أحد یل ما اوی أو باب 
ر 4 رو وم هس عم م 4 ۰ ۳۳ ر مر صرق مه 2 ۳ رو دم رو ص سے لم ی مو م 
عند رکم قل إِنَّ الفضل بيد الله ويه من يسا واه وسم لبم 9 یختص رخمیه. من ياء وال ذو النشل 
المط ور @4 مخ جو هس OTT TOE TT OT‏ قر ا م الال جو وا TT‏ ا dD‏ 
مم ٠‏ 1 2 رور 2 ار e‏ م و هي سه 04 س رو ص که 
قوله تعالی : وین أهل الكت من إن او jes‏ وس وت رد نی یز 
6 ماس س میت نم وه رر یر سار ري م يي ۴ص . ي وور 2 رام 
ما دمت عله قایما ذلك باتهم الوا ليس عتا في مين سیل ویفولوت عل ام الكذب وهم یملموت 9 بل 
مرو Rf‏ و مج 110 
مَنّ وق بعهديء واتقی فان الله وه ا د27 0013512 و ی ۱۲ ۲ 


م3 م e‏ ر ےم سم رم م ۳ 


له 
م رس ود و معاي ب ياي یا ولا يكَلْمهُم 
* وك ینظر للم يوم قك ولا و e TT‏ 


نول تعالى: تیم > لكي سوه من تب وما هو ورت ت الكت 
ر2 رص 02 4 و رم رب ص مرو سه مور ص 3 
ويقولوت هو من ن عند 1 و وما هو من ع عند الله 3 ھک ب وھ مود @¢ ل ۱۲۰۰ 


۳۹ لک وال ۳ ۴ شمه و ه 


قوله تمالی : اما كان لِسَرٍ أن يُؤْيَمَهُ أله الكتبت وک لاس کونوا عبكاذًا ی من 
طن ار ول کیا تي يها کر نمزم مون كناب معو fener‏ أن دوا که 
ای آزبابا امن بالکفر بد دم نم 2 تبه ©» ل O‏ 
قوله تعالى : لذ أذ أ له میک سگ ی سکم ون ڪتب وین ٿر جاء کم رسول مصَرق لم 
معک لین بوء EY‏ 7 وَأَحَدْتمُ عل لک إصرى الوا أقررنا | 


ری 1 رو سے ۶ 


هت کمن َو بسک كلك اکھت هنم التسئرت @)4 ااا 


رجعوت 49 ا ا اا 0 


امک 24 مس ج ۸ سح ل سم .1 2 و م تت و TZ‏ 

قوله تعالی : فل ءامنا باه وما آنزل عتا وما انز عل بكيم ی ى ويعقوبب والاسبَاطٍ 

مم رصم 4 2 2 ۸ يس و آذه روم كمس سخرس Fe r 714 of‏ 

وما او موس وعیسی ولوت من رهم لا نفرق بين أحثر منهم ونحن ۳ .واه و و و و و 6ه ۳۳۳ 
روب پر رلو کے ب و رہ ,’ژر وک م 2 دعر 

قوله تعالی E‏ ی وی 09507 TO eee‏ 


رخ سرد ۱ 21 1 مر للد سر سس عر 56 


قوله تعالی : کیت یهد آلرسول حى وباءهم لت واد کک 

دى الود o‏ ی جراوْهم آن 7۹ ۱ ل والمکیکه والکاس أَجْمَعِينَ © عَلرت يها لا 
مت عَنْهُمُ لداب ولا هم 1 الذي تابا من بعد ذلك وَأصَكَحُوا مإ 
قوله تعالی : لن لب کفروا بَعَدَ بعد إيملنهم ثم زداد 
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صابٽ ڪرت ویر ظلموا سهم 


قوله تعالی : یا ای اما لا دوا بان من دوک بوتکم باک ودرا ما یذ بدت اس 

ین آفوههم وما فی صدودهم اکب فد بيا لك لت إن کم نود 409 امم امي E‏ 

قوله تعالی : «هتانتم اول يونم ولا يبوك وتمئون بالکتب که ودا لقوکم قالوا ماما ولا لا عضو 

یکم الأتامل ین اليل ل موثوأ يكم لاه ليا دات اور 403 د 
90 مه ردي رويك هم 


و 


دم سیا إِنَّ اه يما قاو یی ۹69 اي ل ااا 2۱ 
۶ و م م ۳7 7 ر مص ر ل قروو 2 ٠‏ ماص کے سم ص صر 
قوله تعالی ٠‏ و وت ین هک وئ لین مود تال وان ی عم @ 1: مَمّت لبقتا 


م م 


۳ 5 5 هم همم رل 2 وا ان رفظ مه 7 فصن و م 
ل 2 و إن تیک دنه پفرخوا بها وان تښروا رتفا لا رک 


مج ی مر 


ِت 
م 


نکم أن و ایی ی و E SO ON‏ 
قوله تعالی : وقد رم اد 
۹ ی ول[ و 


0 


د توا ا مک تنو 409 2221 EV asas‏ 
مر دك لم Oe ap‏ 


1 م مور ۰ ٠‏ مر هم وس سن ص رص 
تصيروأ تقو وياوگم من فورهم دا ینک ریک نس اللي من الملهكز 


رصل ےر صر ے د ص ےہ 7 > وي مهم م 
نكا لك وال زب ها إلا ن معد الہ اتزيز اكير 6۵ 


2 ف چە ردك مر و جورم 4 720 
7 و سوب عل و عذبهم فإ لل ره 409 ههه و و و و وهاه هاه اه ۰:۳۹ 
م عي او سر س مم مب رھ سر ۵و مب ور 
ت وما فى الأرض ينف لس کک ویسدت من هناك واه عر كي 69 1۲٩‏ 


